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INTRODUCCIÓN  
 
“En animado rayo”1, inspira la musa las muy venerables y altas palabras de “El desierto 
prodigioso y prodigio del desierto” –verdadero desierto y verdadero prodigio espiritual- 
cuyas preclaras y devotísimas huellas cual perla insigne de devoción, marcaron alguna 
vez y señalaron el sendero desértico y fatigoso del espiritual hombre del siglo XVII… 
“no molestas huellas eran (…)”2 las melinas palabras  y coloquios atrapados en singular 
arrobamiento, por un espíritu beato y contemplativo, palabras éstas y coloquios aquellos 
que se dieron a la luz de la literatura como experiencia  indudablemente espiritual de la 
criatura humana, en uno de los momentos más devotos de su historia salvífica, creatura 
que como nos enseña el Doctor de Hipona: “ pretende alabarte el hombre, pequeña 
parte de tu creación; precisamente el hombre, que, revestido de su mortalidad, lleva 
consigo el testimonio de su pecado y el testimonio de que resistes a los soberbios. Con 
todo, quiere alabarte el hombre, pequeña parte de tu creación”3. Tales consideraciones 
ponen la mencionada obra como paradigma de espiritualidad en el complejo, y a veces 
tenebroso contexto espiritual del siglo XVII: la constante presencia de la muerte, que 
nos recuerda las palabras del salmo: “no dejes Señor que olvide mis postrimerías”; la 
coexistencia permanente con una lucha sin tregua entre el bien y el mal, la fuga mundi, 
el desprecio de sí, acorde al mandato de Jesucristo: “sic vis vult post me venere, abneget 
et in ipso, et toram crucem suam cotigie, et sequatur me” 4; aborrecimiento del cuerpo 
                                                
1 M.I,1. 
2 M.I,2. 
3 San Agustín. Las confesiones. Cap I. BAC. Madrid, 1985. 
4Traducción: “si alguno quiere venir en pos de mí, que se niegue a sí mismo, que tome su cruz y que me 
siga”.  
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con todo el conjunto de sus concupiscencias, como si sotto voce, las exclamaciones de 
los piadosos se unieran cantando lo del salmo: “este es el destino de los hombres 
satisfechos: su pastor es la muerte y van derecho a la fosa”. 
 
El estudio de contexto tan complejo, en todos los aspectos –ético, religioso, político- 
demanda un análisis profundo de sus estructuras, partiendo desde luego, de las bases 
precedentes e históricas en que tal obra se da, como es, el barroco, la sociedad religiosa 
colonial, el legado espiritual del siglo de oro de España y la contrarreforma, y la 
continuidad histórica de los conceptos espirituales del cristianismo primitivo como se 
verá oportunamente. En efecto, es innegable, que la espiritualidad colonial 
neogranadina del siglo XVII, bebe de las fuentes construidas por los grandes místicos 
de la edad de oro de España, tales como Fray Luís de Granada, Fray Luís de León, 
Santa Teresa de Ávila, San Juan de la Cruz y otros. Este análisis persigue el doble 
objetivo de apreciar dentro de esas formas superficiales iniciales, unas formas 
complejas de la espiritualidad barroca del siglo XVII, y en segundo momento, argüir en 
el contenido arcano-espiritual partiendo de los presupuestos del magisterio de la Iglesia 
y de la tradición teologal escolástica, puntos que permean  la obra en cuestión. De modo 
apropiado, acuñaremos interesantes nociones hasta ahora no tratadas en esta obra, 
conceptos que han surgido después de un cuidadoso estudio de El desierto prodigioso, y 
que persiguen el fin de favorecer el proceso hermenéutico de la obra, así como de 
brindar elementos de estudio que sean apropiados a obra tan compleja como lo es ésta. 
En este orden de ideas, es de particular interés adentrarnos tanto en el terreno literario 
como espiritual de “El desierto prodigioso y prodigio del desierto” en primer momento, 
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por cuanto nos ofrece el nombre de la obra dos conceptos casi antagónicos, que se unen 
en única pieza espiritual para alegorizar de alguna forma, una realidad espiritual de 
orden hipostático, con una realidad contextual e histórica compleja. En efecto, 
“desierto” nos ofrece la acepción de la tradición monástica, y dentro de esta, otra que 
podría ser una sub-acepción más profunda a nivel espiritual, iniciático si se quiere; 
“prodigio” por su parte, resulta contrario a desierto que es el lugar de la aridez, no 
obstante el gran prodigio –podría decirse- es la obra de la entidad divina, al  interior de 
la criatura carnal, asunto este, que puede asegurarse, es el quid en esta monumental 
obra. De esto se sigue una interesante y vasta temática que atraviesa la obra como su 
soporte primitivo: la ascesis en su acepción medieval, como esfuerzo que realiza la 
criatura carnal para encontrarse al interior de su alma (inhabitación) con la entidad 
divina; y la mística (ex opere operato) como ese gusto o deleite que da la entidad divina 
a la creatura humana, en recompensa de los esfuerzos realizados para alcanzar el alto 
estado de unión, o desposorio espiritual en lenguaje de los místicos españoles. A este 
respecto, es necesario el apoyo en las obras cumbres de ascesis como son las de los 
padres del desierto, el Asceticón, y desde luego, los manuales más conocidos de 
devoción como La imitación de Cristo, La Filotea, el Audi Filia, La Filokalia, Las 
cautelas, Los ejercicios espirituales, Subida al monte Carmelo; y de modo paralelo, al 
estudiar las formas místicas, será de vital importancia abordar un acercamiento 
teológico, desde la doctrina escolástica en un marco filosófico clásico y desde ciencias 
medievales como la teodicea y los diversos tratados Agustinianos y Aquinianos 
principalmente que se mencionan o que hacen parte del contenido intelectual de “El 
desierto prodigioso y prodigio del desierto”. 
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Para abordar estudio tan ambicioso y arduo, es necesario y procedente entender nuestro 
trabajo investigativo desde la perspectiva de las formas literarias, que comportan formas 
espirituales, lo que hemos llamado: ejes, tipos y motivos; esto es, partiendo desde las 
formas más evidentes y tangibles, hasta las más profundas y escurridizas, llegando así a 
un importante abordaje polifacético de la obra en cuestión. Pero es necesario en primer 
término aclarar el concepto de formas, en una acepción antropológica y  filosófica para 
determinar de este modo, qué formas se hallarán y estudiarán en la obra. 
Forma en metafísica, es una figura interna que puede captar la mente y que no se 
identifica con la forma exterior de un objeto. Aristóteles desarrolló una influyente teoría 
metafísica de la materia y la forma, para explicar el cambio. Según Aristóteles, toda 
entidad se compone de materia y forma; la forma es aquello que determina y precisa la 
materia de la que está formada un objeto determinado, y siempre debe entenderse en 
relación con la materia. Así, cuando se produce un cambio, es posible que éste afecte a 
la materia (cambio material) o sólo a la forma (cambio formal), que es menos radical. 
En cierto sentido, pues, la forma es el principio de individuación de una entidad. En 
lógica, se entiende por ‘forma de un juicio’ aquel aspecto del juicio que no cambia o es 
constante, con independencia del contenido que se exprese en dicho juicio. De hecho, la 
lógica formal analiza la validez de los juicios y proposiciones con independencia de su 
contenido material. De esto se sigue que persigamos en primer momento ese “nivel de 
individuación” de tipos de formas determinando la naturaleza de las mismas, llegando 
por este recurso y ejercicio a las formas profundas. Debe entenderse entonces, que al 
hablar de formas, hablamos de un principio inmaterial de individuación, donde la 
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materia sería el “material bruto” de que nuestra obra está hecha. Nos interesa en este 
postulado introductorio, aclarar los tres tipos de formas a estudiar para llegar al 
concepto mayor de las “formas complejas” como hemos resuelto llamarlas 
(obedeciendo a la triple complejidad de la obra: espiritual, literaria e histórica). Tales 
formas son, a saber: formas superficiales o exteriores, formas profundas y formas 
complejas. Veamos. 
 
a) formas superficiales o externas: dícese de las formas “materiales” o literarias 
utilizadas, podría entenderse como la materia prima de que está hecha nuestra 
obra, de donde sería forma superficial o externa toda la estructura visible y 
perceptible a simple vista, todo recurso –no analizado en sus protoelementos- 
que se utilice en la construcción de la obra, al igual que todo el entramado 
comunicativo en lo que a teoría de la recepción respecta. Tal identificación de 
formas superficiales, puede además entenderse desde la perspectiva 
estructuralista, por cuanto en este estadío de nuestro estudio, nos interesa el 
análisis formal literario, estructural si se quiere, dejando de lados los 
“contenidos” que son tema de estudio en un análisis general comparado, que 
comprendería casi toda la historia de la salvación (acepción teológica) y buena 
parte de la literatura renacentista y post renacentista (desde luego, lo tocante a 
poesía y mística). Tal cometido puede ser además, ambicioso, no obstante 
persigue el interés de limitar algunos elementos a fin de evitar distracciones en 
el análisis comparado, y mediante éste, develar profundos sentidos escondidos 
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en la obra, mas esto último, como hemos mencionado, se hará en el análisis de 
formas profundas y complejas. 
b) Formas profundas; o bien, internas: comprendemos en este punto, todas aquellas 
formas a las cuales obedecen las formas superficiales, o mejor: formas que 
dentro sí, comportan el contenido de las formas complejas, así por ejemplo, el 
pasaje del ciervo junto al altar de Arsenio (Mansión I) comporta en primera 
instancia la relación simbólica y superficial del ciervo dentro del entramado 
literario, y las formas en  que es narrado el episodio, obedecen a nuestra primera 
catalogación. Pero la imagen del cervatillo, manso al pie del altar, comporta una 
forma interna que nos lleva a las imágenes o formas complejas, del cordero 
degollado, o bien al mito medieval del unicornio espiritual (relatado bellamente 
en latín clásico por Tertualiano), y además puede hablarnos de la pureza 
inviolada de María, como lo menciona explícitamente más adelante. Ocurre que 
estas formas son recurrentes. Así, al manifestar la imagen del cervatillo, se 
reitera la forma interna y la compleja cuando menciona el autor en la Mansión I: 
“como el herido ciervo va a la fuente” forma que además se reitera integrando 
un sentido complejo: el ciervo está herido, vulnerado, y se dirige a las fuentes 
límpidas –sicut cervus ad fontes desiderium - tal forma profunda es epicentro de 
todo un conjunto de pequeñas formas explícitas por ejemplo en San Juan: “como 
el ciervo huiste dejándome herido, salí tras ti clamando y eras ido” (cfr, Cántico 
espiritual), donde el herido no es el ciervo sino el alma devota, tal como ocurre 
con el devoto joven, (Mansión I, 6,7) que prendado de aquellos piadosos 
signáculos, se dejó herir por el “cauterio suave, toque delicado” ( San Juan) del 
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Señor allí clavado. Así, la forma profunda es por decir, el cascarón de la forma 
compleja. 
c) Formas complejas: podríamos decir, que es aquella forma arcana, que se 
encuentra al fondo, en el centro si se quiere, de las formas que la cubren. 
Apartándonos de todo orden de especulación, podemos encontrar profundos 
sentido ocultos, que solo son posibles develar, realizando un estudio comparado 
con base como ya se dijo, en la doctrina católica y en las obras cumbres –tanto 
de la literatura como de la patrística- que al ser contempladas en su conjunto, 
comportan un nuevo y rico sentido a la obra, más allá del meramente estructural 
o literal. Podemos decir al respecto, que “el desierto prodigioso” alberga, 
esconde y denuncia a la vez, un profundo sentido que es eminentemente 
espiritual y luego literario. Primero, por la piedad que permea la obra, y 
segundo, porque no solo tiene por objetivo crear arte, sino mover el alma en la 
contemplación de los arcanos divinos, y decimos “alberga” porque es como ese 
odre que contiene el vino añejo de la gracia; “esconde”, porque su mensaje solo 
está allí para oídos atentos, y sin ser excluyentes, es obra selecta, con una 
pronunciada altura temática e intelectual, cuya elevación osa penetrar en el 
sentido profundo de asuntos propios a los tratadistas espirituales más 
renombrados de la producción de letras católicas, y además “denuncia” porque 
las palabras pausadas y profundas producen el efecto de una mirada larga y 
elocuente, proceso interesante de explicar en teoría de la recepción. Así que en 
pocas palabras, diríamos que las formas complejas son el centro y culmen de la 
obra. 
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De otra parte, uno de los conceptos centrales, que representan análisis y estudio 
profundo de la espiritualidad de “El desierto prodigioso”, es el concepto de desierto en 
su acepción espiritual, básicamente entendiendo la obra desde postulados de ascética y 
como se mencionó, desde la literatura clásica del monacato oriental y occidental 
(monacato católico desde luego). En efecto, una de las figuras centrales y 
representativas en esta idea, es la figura ascética de Juan Bautista: primero porque es él 
quien proclama en el desierto: “pues soy aquel de quien habló el profeta Isaías cuando 
dijo: voz que clama en el desierto, preparad los caminos del Señor, enderezad sus 
sendas” (Mt 3,3) y (Is 40,3); y segundo, porque es Juan Bautista la primera voz en el 
desierto después de la venida del hijo del hombre, y a él seguiría toda una caterva de 
hombres santos destinados a encontrarse en la aridez y soledad del desierto, con la 
divinidad, aquella que según el profeta es “divinidad escondida”. De estos antecedentes 
parte todo el monacato occidental y copto primero, porque fueron estos personajes los 
primeros en ver en el desierto, algo más, una dimensión espiritual similar a la noche 
oscura de San Juan de la Cruz, o a la “aridez” –propia al desierto- de la que habla Santa 
Teresa. Así el desierto además de ser el lugar del sacrificio de la criatura humana, es el 
lugar de encuentro entre la entidad divina y su criatura,5 es allí donde el desierto es 
prodigioso: en la obra que la divinidad realiza en la criatura, esa es la dimensión 
prodigiosa del desierto, la respuesta del alma, esa es la gran catarsis espiritual en que 
prorrumpe Don Andrés, es la Metanohia simbólica representada en el hecho de “saltar 
                                                
5 Recuérdese a propósito el pasaje de la samaritana, y véase la relación simbólica entre la aridez y el calor 
sofocante, la sed que produce el desierto, y el encuentro con la divinidad que de algún modo “refresca”: a 
este respecto confrontar la parábola de la samaritana en: San Juan 4, 9. Esta idea puede rastrearse en “el 
desierto prodigioso”, desde luego en la parábola espiritual donde el estado de lejanía de Dios es el estado 
de aridez, y él se erige como fuente refrescante que salta hasta la vida eterna. 
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dentro” de la cueva del ermitaño Arsenio. De igual manera, una de las figuras claves de 
la obra, San Bruno, padre del Yermo cistercience, se convierte en símbolo del ideal 
espiritual esbozado en la obra, en resumen, una vida de abstinencia y ayuno, de 
negación de sí, y de “unión” espiritual, en el sentido Teresiano. 
Paralelo al estudio de la vida monástica y su carácter ascético-místico, han de estudiarse 
las formas dominantes de la vida religiosa en los siglos XVI y XVII, pues todo estudio 
serio de una obra compromete elementos de carácter antropológico que brinden luces a 
postulados que puedan presentarse oscuros al neófito en el tema. Al respecto, podemos 
repetir con Julio Caro Baroja que “es sobretodo, cuando se considera la religión en sus 
dimensiones más humanas, psicológicas de un lado, sociales de otro cuando se ve la 
riqueza de matices a que puede dar lugar su práctica”6. Así, nuestro análisis persigue 
el difícil y doble cometido de analizar las formas enunciadas desde postulados tanto 
sociológicos, psicológicos y antropológicos, como desde las bases primarias que 
sustentan la obra, que no son otras que la producción espiritual de la Iglesia católica, ora 
en su sentido material –literatura mística- ora en su sentido inmaterial, que constituye el 
pilar por excelencia de la obra –la vida sobrenatural-. Este aspecto general, ha de 
tratarse en cuanto a sus protoelementos, mas no cada cual por separado, sino en 
concordancia con la unidad doctrinal-espiritual que refleja “El desierto prodigioso”. 
Tales protoelementos, han de ser tratados como se mencionó, en sus formas diversas, de 
manera que sea posible –con bases verificables- desentrañar su sentido arcano que 
trasciende el literario pero se sirve de él. Veamos un par de ejemplos de lo que llevamos 
hasta este punto. 
                                                
6 Julio Caro Baroja. Las formas complejas de la vida religiosa, siglos XVI y XVII. Tomo X. editorial 
Sarpe. Madrid 1985. 
 11 
En la Mansión I (I,33), mientras repara Andrés la extraña caverna del eremita, se 
encuentra con una serie de composiciones poéticas en honor a San Bruno, o tratando el 
tema del tiempo y de la muerte. En este punto de la mansión, la primera tarja, representa 
el enigma de la metanohia, en su dimensión iniciática si se quiere, y partiendo de sus 
formas superficiales, podemos arribar al puerto místico de su sentido espiritual: 
 
“¿Quién Bruno os lleva al desierto? 
Un cierto 
Mas Dios sin duda es que quiso 
Aviso 
Llevaros al paraíso, 
Que quiso 
Librándoos de un desconcierto, 
Que un muerto 
Aunque es vida tan austera, 
Me diera 
Que ha menester gran consuelo 
El cielo. 
 
Mas dezidle a mi desvelo 
¿quién os truxo al paraíso? 
Un cierto aviso que quiso 
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Que un muerto me diera el cielo.7 
 
 
 
Encontramos como primera forma superficial, el manejo del ovillejo extenso, en que las 
respuestas a las preguntas que plantean los hemistiquios, conforman al final una especie 
de corolario que es respuesta de todo el tema tratado en la composición. Tales estilos 
como sabemos, son comunes en siglo XVII, y demandan del escritor una gran habilidad 
léxica y mental, pues la concordancia entre forma y sentido, se hacen más rigurosas 
obedeciendo a la forma compleja externa de la composición en el proceso de 
versificación. Este estilo de verso, es sin lugar a duda una composición española que 
toma el modelo métrico latino  de los versos de siete pies, en este caso hablamos del 
coriámbico o trocaico cataléctico. He aquí pues la primera forma superficial, de la cual 
nos alejamos para arribar a la forma mediática que en últimas nos dará el sentido que 
trae la tarja para la totalidad de la mansión I que es la metanohia de Andrés. Así, se 
toma la imagen del Archimandrita San Bruno, Padre del yermo, y tomando puntos de su 
vida y obra, se da un ejemplo poético de índole catequética y si se quiere, moralizante: 
Bruno es traído al desierto, no viene de sí propio, sino que alguien lo “truxo”. Pero el 
elemento que se sigue es más profundo que el anterior, y vamos entrando en la caverna 
profunda del eremitismo: Dios fue el que quiso traer a Bruno al paraíso. Pero ¿de dónde 
se sigue que desierto y paraíso sean la misma cosa, o que quien viene al desierto, en 
realidad es traído al paraíso? Encontramos entonces la dicotomía desierto/ paraíso, 
                                                
7 Pedro de Solís y Valenzuela. El desierto prodigioso y prodigio del desierto. tomo I. Editorial Caro y 
Cuervo.  Bogotá, 1977. 
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paradoja espiritual que constituye uno de los ejes de la obra. Pero tal venida al paraíso, 
se da por un proceso de llamada, porque es un muerto el que da el gran consuelo celeste. 
La figura de “un muerto” nos hace penetrar a la forma compleja-mística, que alimenta 
un sentido más hondo de la tarja: en realidad lo que se quiere no es mostrar la gran vida 
eremítica de San Bruno o su llamada vocacional al monacato, se supone que Andrés es 
un nuevo Bruno, que vive en ese momento un cierto aviso, porque quiso Dios traerlo a 
ese desierto prodigioso que se constituirá en paraíso. Pero ¿quién ha pagado el precio de 
esa gracia de la metanohia? Lo ha pagado un cierto muerto, a precio de su sangre 
derramada en el lignum crucis, un muerto que por el valor exquisito de su sacrificio, 
compró el cielo para los beatos, de donde el paso de formas es claro: primero era el 
desierto, luego era paraíso, y termina siendo cielo lo que era desierto. Aquí observamos 
cómo la forma superficial nos lleva a la forma profunda y ésta a la compleja. 
Otro tanto podría decirse de la alegoría de la grulla, que en realidad se constituye en 
símbolo: primero, la forma superficial nos rememora interesantes figuras de la 
iconografía sagrada egipcia y medo-persa, y el autor, nos describe este interesante dato 
pictórico, en dos cuartetas endecasílabas que son una segunda forma superficial, pero 
cuyo mensaje casi fabulesco constituye la primera forma compleja, atendiendo 
sobretodo al precedente de la fabula “lupus et gruia”. Veamos el ejemplo: 
 
Haziendo la noturna zentinela 
Un pie en alto, en otro sostenida 
La grulla por las otras se desvela. 
Un pesso tiene en alto, y advertida 
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De algún peligro, suelta el pesso y buela 
Y avisa a las demás guarden su vida. 
Ombres, velad de un bruto amonestados 
Que reina muerte en todos los estados. 
(Mans, I, 67) 
 
El tema de la vigilancia, nos recuerda el pasaje bíblico en que Jesucristo increpa a sus 
apóstoles por haberse quedado dormidos en San Mateo 14, 38, iguales referencias 
encontramos en el salmo 127, en Marcos 14, 37, en Lucas 12, 37, en I Tesalonicenses 5, 
10, y más. Porque uno de los temas por excelencia que se desarrolló en el barroco 
americano, fue el tema de la muerte, de la cual, hacer vela, es el preámbulo de la 
preparación para las postrimerías. Ya vemos que las novelas de este corte, presentan una 
forma análoga en estos temas del tiempo y la muerte. El simbolismo de la grulla como 
centinela, es tomado de la mitología egipcia, e incluso podría presumirse, fenicia, y se 
amalgama con fábulas donde la grulla, por su candidez, ha sido devorada por el lobo, 
contraposición que se utiliza aquí para subrayar el sentido místico de la vigilancia. De 
esta forma profunda, entramos en dos formas complejas particulares, una de ellas es el 
dogma de la comunión de los santos, pues la grulla se desvela por las otras, avisándolas 
del peligro, alegoría que ilustra los movimiento “ex opere operato” del cuerpo místico. 
La segunda forma, es ese cuerpo del que Cristo es cabeza,  porque si la grulla, que es la 
comunión de los santos, avisa a las demás, solo es posible, por gracia del salvador, 
cronocrátor y pantocrátor: este tema se entenderá mejor si se le compara con la “oración 
de los santos debajo del altar” en el Apocalipsis, que en comunión oraban y vigilaban, 
 15 
esperando que su sangre de mártires fuera vengada. Esta alegoría de la grulla nos 
conduce a un tercer sentido de naturaleza apocalíptica que es la tercera forma compleja: 
es menester velar, porque en todos los estados reina la muerte, aseveración que se 
adelanta a los momentos postreros, en que es necesario velar y orar, porque el juez 
tremendo, como ladrón en la noche vendrá sin previo aviso. 
 
Pero no solo, la simbología de “El desierto prodigioso” se nutre de los motivos de la 
tradición espiritual y cultural católica, sino que siendo una de sus bases, el monacato 
con su historia y sentido espiritual, retoma elementos propios del cristianismo copto 
primitivo llamado paleo cristianismo, y en sucesión artística, lo que en arte respecta a la 
tradición griega post-cristiana y copta. No olvidemos, que el monacato cristiano se 
inició en oriente, teniendo en cuenta el antecedente de los esenios, y que ya en el siglo 
primero, toda una caterva de hombres deseosos de servir  a Dios en el silencio del 
desierto, se retiraron dejando títulos y grandes heredades a un lado. Por esto, en la 
tercera tarja (Mansión I, 40), el autor ensalza a los eremitas: 
 
Célebres del desierto, archimandritas 
Que la Scytis, Tebaida y Palestina, 
Mesopotamia, Nitria, Arabia y Sina 
Poblaste de famosos calybitas 
Columnas de valientes stylitas 
Contrapuestas del tiempo a la ruina 
Vos de la Iglesia griega y la latina 
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Padres, cenobiarcas y eremitas. 
 
Y como vemos, la tendencia a la vida eremítica se extendió a vastos territorios del 
mundo antiguo. En la tarja, el autor dice, que los célebres del desierto archimandritas, 
fueron los que poblaron todas estas regiones, de famosos calybitas y stylitas, eremitas 
en general; cabe mencionar a los precursores: San Antonio Abad, San Pacomio, San 
Columbano, San Benito de Nursia, San Simeón Stylita, San Basilio, y más; todos padres 
preclaros del monacato oriental y occidental. 
 
De otra parte, y entrando un poco en terreno literario, es de nuestro interés también, 
analizar las formas bizantinas que subyacen en “El desierto prodigioso”, pues como 
sabemos, la proto-novela bizantina, legó a las creaciones posteriores, algunos elementos 
arquetípicos, que a su vez provenían de los modelos más antiguos, como el griego, o el 
medo persa. Así por ejemplo, las salidas por mar, elemento propio de la novela 
bizantina, recrean las salidas del héroe griego, que en palabras de Gastón Bachellard es 
“el héroe solar”, estas salidas son frecuentes en novelas caballerescas como el Amadís 
de Gaula, o el Amadís de Grecia. Así por ejemplo, la tradición oriental –espiritual- 
enseña a alejarse al desierto en búsqueda de purificación y unión con la entidad divina, 
esto se refleja en  El Amadís de Gaula en varios momentos, cuando v.gr; Amadís se 
retira a hacer penitencia, porque su amada se lo ha mandado, este motivo lo recrea 
Cervantes en El Quijote, y en varias novelas más de este corte, se retoma el elemento 
bizantino de las anagnórisis, los raptos (princesas raptadas en Amadís, Galaor raptado 
por el Jayán, etc) y más. De aquí encontramos, que en “El desierto prodigioso” se bebe 
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además de las fuentes bizantinas, elementos que podrán encontrarse al comparar 
algunos motivos de la protonovela, y los hechos narrados en “El desierto”. Así v.gr; 
Arsenio en la Mansión  XIX, narra el tema del rapto y pérdida de Casimira su prima, 
luego se da la anagnórisis del encuentro, lo cual incluye una salida por mar, un 
momento de pruebas, y una llegada o meta, que son los tres momentos del héroe solar, y 
que aquí se desdoblan hacia los héroes espirituales. 
 
Es importante entonces considerar esta obra en sus diferentes facetas: primero en el 
aspecto ascético, segundo en el aspecto místico, en tercer lugar el elemento plástico, que 
como explicamos obedece a una multiplicidad de arquetipos de naturaleza espiritual 
bastante difusa. Un estudio de esta naturaleza, nos permite acercarnos de manera más 
certera el entramado comunicativo y alegórico que está presente en El desierto 
prodigioso. Como puede apreciarse en estas primeras palabras, este estudio propende 
por el rescate de la obra, en sus niveles: literario, espiritual y ontológico, ya que el 
desconocimiento equivale a la desinformación, y esta propicia las vagas y pobres 
interpretaciones, producto de la total ignorancia, que es en últimas la causa del olvido de 
notables obras como esta. Esperemos que tal cometido, surta los efectos apetecidos, y 
sea este escrito, una luz entre las sombras y velos de piedad que cubren las enigmáticas 
obras del periodo barroco. 
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CAPÍTULO I 
 
LA  ASCÉTICA BARROCA  EN: “EL  DESIERTO    
PRODIGIOSO Y  PRODIGIO  DEL  DESIERTO”. 
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“ ¡Oh misterioso monte¡,       ¡o cueba prodigiosa¡, 
Repetía el joben,  que    apenas  se   satisfacía  de 
Lo que vía y tocaba, porque lo presumía imaginado 
O   permitido   solo   de   Dios   para  su remedio y 
Desengaño, porque tan fuertes, tan repetidos tiros 
No podía presumir fuessen de humana fragua.” 
(Mansión I) 
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EN TORNO A LA ASCÉTICA  BARROCA EN: “EL DESIERTO 
PRODIGIOSO Y PRODIGIO DEL DESIERTO” 
 
 
En términos generales, circunscritos estrictamente al concepto católico de ascesis y de 
mística, y naturalmente recibiendo nuestras ideas preliminares de estos conceptos 
transmitidos en auténtico legado doctrinal, hemos de afirmar por una parte, que cuando 
hablamos de ascética y mística, hablamos de conceptos incontrovertibles de la 
espiritualidad cristiana en su más íntima acepción (intima en cuanto al concepto de  
unión trabajado por los místicos españoles), y por otra parte, hablamos de comprender 
este tema en función de una espiritualidad barroca, transformada si se quiere, de unas 
formas más incipientes (en concepto criatura-Dios) que conocemos como góticas, 
medievales, en formas complejas. Lo anterior trae consecuencias determinantes en 
nuestro campo de estudio: porque un asunto bastante lato es trabajar la ascética y la 
mística primitiva, del cristianismo arcaico, y otra, abordar el tema desde aquellos 
presupuestos pero con la orientación barroca que corresponde a este estudio, pues bien 
sabemos los especiales factores culturales, religiosos y políticos que dominaron la época 
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que comprende el renacimiento y el barroco posterior, factores estos imposibles de 
desconocer en un estudio semejante. 
 
En efecto y para ilustrar lo anterior, tenemos por ejemplo la idea de ascesis de los 
padres del desierto como mortificación del cuerpo (básicamente), negación del cuerpo 
con todo el conjunto de sus concupiscencias y temas similares, mas en los santos 
renacentistas españoles, encontramos que tal ascesis comprende en primera instancia un 
impulso de amor que hace de aquella ascesis cruda, toda una hazaña espiritual (aspecto 
ascético) alegorizada por ejemplo por San Juan con el Cantar de Cantares en la 
composición maestra “Cántico espiritual”:  
 
 
“buscando mis amores 
Iré por esos montes y riberas 
Ni cogeré las flores 
Ni temeré las fieras 
Y pasaré los fuertes y fronteras” 
 
 
Donde por efecto de buscar el amor del Amado, el alma realiza el notable esfuerzo de ir 
por lejanos montes y riberas, donde se abstendrá del goce sensible representado en la 
alegorización de la odorífera flor, donde no se temerá a las fieras montaraces a fin de 
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encontrar el amor deseado, así se traspasarán fuertes y fronteras, proeza que 
desembocará en una unión (aspecto místico): 
 
“en la interior bodega 
De mi amado bebí y cuando salía 
Por toda aquesta vega  
Ya cosa no sabía 
Y el ganado perdí que antes seguía” 
 
Donde se recibe el gran premio del laurel espiritual que es estar con el amado en la 
interior bodega, por efecto de la negación espiritual, dádiva mística que además recrea 
el furor místico de posesión deífica, pues embebecida el alma por los dones del amado 
“ya cosa no sabía” y había perdido aquél valioso ganado que antes seguía, que no es 
otra cosa que el despojo de toda cosa sensoria. 
 
Tal consideración nos lleva a trazar una línea divisoria, donde la espiritualidad barroca 
bebe de las mismas fuentes protegidas por el magisterio de la Iglesia, pero donde  a su 
vez, ocurre todo un replanteamiento del símbolo sagrado, y donde se da un salto 
gigantesco en la consideración de la espiritualidad cristiana. Veamos por ejemplo que la 
mística como don, regalo de la entidad divina, solo se concibe en su más amplia 
dimensión a partir de los místicos españoles del siglo de oro, pues anterior a ellos, los 
temas ad intra de la divinidad eran tabú, materia de altos teólogos racionalistas, materia 
envuelta en venerables y vetustas fórmulas escolásticas. El concepto renacentista de 
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mística engendra un nuevo concepto en la relación de Dios con la criatura, relación en 
todo caso más cercana y menos tremenda aunque no por esto menos seria o grave. 
 
En tal dirección apunta aquella “generalidad” de la que hablábamos al principio que 
desemboca en la especificidad barroca tocante a nuestro estudio del Desierto, y en todo 
caso, es procedente que alimentemos nuestras reflexiones con los notables legados de la 
mística española del siglo de oro. Mas no hemos de pasar adelante sin desarrollar 
algunos ítems respecto a la ascética y mística en acepciones generales. 
 
1. LA ASCÉTICA. Generalidades. 
 
La palabra ascética proviene del griego       ‘ejercitarse’, básicamente es 
considerada como un conjunto de medios para alcanzar la perfección espiritual en la 
doctrina católica. Por tanto no debe ser un fin en sí mismo, sino un medio al servicio del 
amor, que es el núcleo de la elevación moral para el cristiano. Vemos entonces que en 
cuanto medio, es humano, medio para alcanzar el sumo bien que es Dios, mas no se 
llega por estos caminos a él si no es por su libérrima voluntad y auxilio, dones divinos 
que serían “mística”. 
La soledad, el silencio, la mortificación, la templanza, el retiro de lo mundano fueron, 
entre otros muchos, los elementos esenciales para los primeros ascetas del cristianismo 
en su continuado sacrificio para alcanzar la perfección. Pero a estos ejercicios de 
renuncia siempre añadieron otros positivos, como las obras de misericordia. Además de 
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su esfuerzo personal, el asceta cristiano debe contar con la ayuda de Dios en su camino 
hacia la contemplación.  
Cuando hablamos empero de ascética, es necesario  introducir los más notables 
ejemplos que emergen de las sagradas escrituras y que nos ilustran el verdadero sentido 
de la ascética cristiana. No por acaso la iniciación del ministerio público de Jesús se 
realiza posterior a un periodo de ascesis, igual ocurre con los profetas al emprender su 
misión como portadores de la palabra de Dios. El más claro sentido de la ascética en 
estos territorios es la preparación del alma para la unión con Dios, una preparación para 
que aquellos que no son dignos, al menos dispongan su alma y las potencias para 
huésped tan alto. Así por ejemplo, cuando Jesús inició su ministerio público, fue 
bautizado por su primo Juan el Bautista, aquel que saltó en el vientre de su madre, 
cuando María Deípara se presentó ante ésta; (Santa Isabel) este mismo Juan que se erige 
en modelo de ascética monástica, porque “es la voz que clama en el desierto” y porque 
llevaba vida de estricta oración y ayuno. Después de ser bautizado, Jesús (Mt 3, 13; Mr 
1, 9-11; Lc 3, 21-22) fue llevado al desierto por el demonio para ser tentado (Mt 4,1-11;  
Mr 1,12-13; Lc 4, 1-13) y después de haber ayunado cuarenta días y cuarenta noches 
sintió hambre. Posteriormente, el demonio tomó esta oportunidad para tentarle, 
prometiéndole que si lo alababa le daría reinos enteros, que se lanzara del pináculo del 
templo ya que estaba escrito: “a sus ángeles mandará para que tu pie no tropiece en la 
piedra”, además lo tentó diciéndole que si en verdad era Dios, hiciera que las piedras se 
convirtieran en pan: “no solo de pan vive el hombre” le respondió Jesús. Luego de ver 
frustrado su propósito el demonio se alejó, y vinieron ángeles que servían al hijo del 
hombre. Es necesario partir de este pasaje bíblico, para subrayar el primer momento de 
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desierto en la tradición cristiana, y el punto de partida del monacato, de donde podemos 
afirmar que el fundador de la Iglesia cristiana, fue su primer anacoreta, ello sin tener en 
cuenta el precedente de los esenios, secta que si bien esperaba la venida de un Mesías, 
era poseedora de un saber arcano, ajeno al cristianismo adveniente, y que además no 
presenta aspectos de interés para el presente estudio. 
 
Partamos del análisis inicial del texto bíblico. Jesús es bautizado por Juan. Juan llevaba 
vida eremítica en el desierto esperando la venida del Mesías. No sería correcto decir que 
Juan fue el primer anacoreta cristiano, pues el cristianismo aun no era fundado, y 
además Cristo, no había iniciado su ministerio público. El momento de desierto se sigue 
de un momento de gloria que fue el bautismo, y de uno consecuente –el de triunfo- que 
sería la iniciación de su ministerio. Este momento de desierto, es el momento de prueba 
que marca el hito, es el alma que es probada, que es pasada por el crisol. 
Por otra parte encontramos esbozadas en la sagrada escritura las excelencias de la 
ascesis que se reduce aquí a oración y ayuno; vemos así  (Mt,17-21) que Jesús expulsa a 
los demonios y que tal especie solo puede ser combatida con oración y ayuno, igual en 
Mr 9,29; y otro tanto en II Co 6,4-6: “antes bien, nos recomendamos en todo como 
ministros de Dios, en mucha paciencia, en tribulaciones, en necesidades, en angustias, 
en azotes, en cárceles, en tumultos, en trabajos, en desvelos, en ayunos”. Tales 
momentos de ascesis, de metanohia, vienen desde luego acompañados de un desierto 
espiritual, y acaso de uno físico al modo de los antiguos archimandritas como se 
proclama en el Desierto: 
Célebres del desierto, archimandritas 
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Que la Scytis, Tebaida y Palestina, 
Mesopotamia, Nitria, Arabia y Sina 
Poblaste de famosos calybitas 
Columnas de valientes stylitas 
Contrapuestas del tiempo a la ruina 
Vos de la Iglesia griega y la latina 
Padres, cenobiarcas y eremitas. 
 
Hagamos aquí un breve paréntesis para hablar de la noción ascética de desierto y entrar 
en algunas reflexiones correspondientes a la mansión I que ilustrará a satisfacción 
nuestras ideas primeras en torno a la ascética. 
 
El desierto, en su acepción más elemental, es el lugar donde ocurre la aridez, la 
resequedad, donde el sol hace la máxima gala de su poder, y donde, generalmente, no 
hay lugar para la vida, que es la contraposición de lo que en el desierto se encuentra. La 
vida se manifiesta en toda su magnitud en los lugares selváticos y húmedos, en la 
espesura de los bosques y en la belleza de los valles y praderas, de donde la primera 
oposición al desierto es la vida. Desierto en suma, trae a la mente la idea de desolación, 
de soledad, de aridez, de sacrificio, de penuria si se quiere, de sed, de sol abrasador y 
mortificante; ausencia del líquido vital, ausencia de todo aquello que engendra la vida, y 
presencia de lo que representa más la muerte: alimañas que se esconden del sol en las 
tenues sombras de un cactos o de plantas ponzoñosas, víboras que acechan de lejos bajo 
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los rayos del sol, y en general, escombros y huesos de animales muertos, dispersos por 
la acción de los vientos implacables. 
 
Tales imágenes y descripciones, meramente referenciales, corresponden a un plano si se 
quiere, biótico, que no exige mayores consideraciones. El ejercicio empieza, cuando el 
ingenio humano, usando su capacidad metafórica, apropia de manera fabulosa los 
ejemplos de la naturaleza, aplicándolos a lo que acá –por la naturaleza de la obra en 
cuestión- llamaremos realidades sobrenaturales. Desde épocas pretéritas, en efecto, el 
hombre ha hecho ejercicio de estas abstracciones y ha usado de modo ingenioso, lo que 
a su alrededor existe, para configurar un mundo codificado en clave a las reglas internas 
que lo rigen. Puede asegurarse que uno de esos mundos más ricos y prolíficos es el 
espiritual, a servicio del cual el hombre, en su interés de trascendencia, pone todos los 
elementos naturales, y representa así desde las realidades tangibles, las más 
incontrovertibles realidades espirituales. De aquí podemos asociar al desierto, 
sensaciones humanas como la sed, la debilidad, la agonía; y hechos como la muerte –y 
situados en un plano espiritual- el sacrificio, la tentación, la purgación, la auto 
redención, más conocido esto, con el nombre de ascesis. Encontramos entonces una 
interesante relación entre los hechos meramente corporales como la sed que se 
experimenta en el desierto, con una sed espiritual, en la que el ser se bebe sus propias 
lágrimas amargas, en la que el ser experimenta esa resequedad interna que solo se 
saciaría con el encuentro de la entidad divina. La debilidad por acción del sol, 
representaría en este ejercicio meramente intelectual, la debilidad de un alma 
mortificada, la agonía viene a representar los padecimientos de alma y cuerpo, y en 
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sentido estrictamente espiritual, la aridez representa esa lejanía respecto a la entidad 
divina, a la cual es menester arribar mediante las armas de la purificación (en el 
desierto) y por este camino, llegar a la hipostática unión, o total inmersión en la vida 
trinitaria. Lo anterior solo como ejercicio de comparación, y como muestra de los 
matices a los que obedece primariamente, tal analogía. Porque tales motivos o formas, 
son recreadas y enriquecidas por multitud de postulados espirituales, cuya invención se 
debe a los grandes pobladores espirituales del desierto, con los fines trascendentales 
enunciados.  
 
Notemos entonces, que los momentos culminantes de la conversión nunca ocurren sin 
un momento de desierto y sin una disposición especial del alma vigilante, así, por 
designio del Altísimo, Dn. Andrés es llevado a la cueva de Arsenio y mientras la repara 
se encuentra con una serie de símbolos religiosos y de composiciones poéticas en honor 
a San Bruno, o tratando el tema del tiempo y de la muerte. En este punto de la mansión, 
la primera tarja, representa el enigma de la metanohia, en su dimensión iniciática si se 
quiere, y partiendo de sus formas superficiales, podemos arribar al puerto místico de su 
sentido espiritual y ascético: 
 
“¿Quién Bruno os lleva al desierto? 
Un cierto 
Mas Dios sin duda es que quiso 
Aviso 
Llevaros al paraíso, 
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Que quiso 
Librándoos de un desconcierto, 
Que un muerto 
Aunque es vida tan austera, 
Me diera 
Que ha menester gran consuelo 
El cielo. 
 
Mas dezidle a mi desvelo 
¿quién os truxo al paraíso? 
Un cierto aviso que quiso 
Que un muerto me diera el cielo.8 
 
Así encontramos un interesante paralelo entre la tarja y la situación contingente de Dn. 
Andrés: Bruno, el cenobiarca “es llevado” al desierto, Andrés también, preso de gran 
“parasismo” exclamará: “O misterioso monte, o cueba prodigiosa…”, desierto tornado 
en paraíso, contraposición genial expresada en su más hondo sentido espiritual en la 
tarja al preguntar: “¿Quién  os truxo al paraíso?” y la respuesta es un venturoso aviso: la 
respuesta mística, Andrés entra en la cueva (ascesis) el Señor Dios le da un aviso 
(mística) porque como dice la tarja de la grulla “reyna muerte en todos los estados”. Tal 
desierto y tales aflicciones corporales constituyen la encarnación gloriosa y triunfante 
de la gracia, que eleva a los hombres al estado de ángeles, tal como se describe la índole 
                                                
8 Pedro de Solís y Valenzuela. El desierto prodigioso y prodigio del desierto. tomo I. Editorial Caro y 
Cuervo.  Bogotá, 1977. 
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de Arsenio en la mansión IV, o como se habla de San Juan Clímaco en la mansión X; 
veamos cada ejemplo: “vieron luego un venerable viejo arrodillado sobre una rambla de 
piedra que formaba el risco, tan amarillo, flaco y macilento que más parecía el retrato de 
la muerte que cuerpo de mortal criatura. Era una túnica de sayal su débil tumba; el 
rostro hermoso en las facciones, aunque tostado de los rigores del sol; los labios del 
color de cárdenas violetas, la barba, blanca crecida y larga; los ojos cerrados, juntas las 
manos, cuyos nervios parecían de silvestres raýces”; y en la mansión X se lee:  
 
“en esta cueva pues y en este prado 
engaña Juan su edad florida y verde, 
sirviendo a Dios con voluntad ufana 
y para no perderle de su lado 
con Dios por Dios y para Dios se pierde 
que el que por Dios se pierde esse se gana. 
Ángel en forma humana 
Le llamará quien su belleza viere 
Porque aunque el cuerpo se lastima y hiere, 
El azote, el ayuno y la aspereza 
Aumentan su belleza, 
Que vigilias ayunos y rigores 
Perficionan al justo las colores 
Encontramos entonces los frutos gloriosos de la ascesis beata, que eleva al hombre a la 
condición angélica, porque “nos hizo el Señor poco inferiores a los ángeles, 
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coronándonos de gloria y dignidad”. No dejemos por fuera de la cita, la bella canción a 
San Jerónimo recitada por Dn. Antonio frente al colegio monástico, canción que 
actualiza los altos valores de la ascética monacal: 
 
“(…)en esta cueva pues y en este yermo 
El cardenal Jerónimo se oculta, 
Porque a Dios descubrir su pecho quiere 
Y para vivir siempre el cuerpo enfermo, 
En esta elada bóveda se sepulta 
Que quien se entierra vivo nunca muere.  
(…) 
Del edificio de su cuerpo bello 
Solamente le queda la madera, 
Con la media naranja que le cubre; 
Los huesos, digo, y sobre el débil cuello, 
La calva y titubeante calavera 
Que la piel flaca y arrugada encubre, 
La cual solo descubre 
Las enxutas mejillas, 
Y disformes canillas 
De la bellosa pierna y flaco brazo, 
El nudoso y decrépito espinazo 
El escuadrón desnudo de costillas, 
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Las quixadas, artejos y pulmones 
De aquellos pedernales y eslabones (…)” 
 
Podríamos continuar la extensa cita en que se hace cruda descripción física de la índole 
del glorioso asceta, mas la cita satisface: recordemos la descripción de Arsenio, 
personificación de la penitencia, es una descripción un tanto gótica, donde el realce se 
hace sobre la afectación física del rigor penitente, es curioso que estas descripciones se 
hacen sobre aquellos ascetas de vida nueva, ascetas conversos cuyo oscuro pasado los 
hace candidatos idóneos a todo tipo de penitencia corporal, como purgación justa a sus 
delitos pasados; simile modum San Jerónimo es descrito de tal manera por venir de 
formación pagana, , marchó al desierto y allí vivió como un asceta y estudió las 
Sagradas Escrituras. No así el ejemplo citado de San Juan Clímaco o con el 
tricolostetrastrofos in S. Brunonis Epigramma compuesto por Dn. Pedro:  
 
“O sorte magna terrigenum genus 
Natum, tonantes dextera prepotens 
Vobis paravit possidendas 
Sidereas sine fine sedes” 
 
Y aun mas, en la justa a San Esteban en la mansión XI, son seres angélicos cuyos 
cuerpos igualmente gloriosos no  degeneran con el rigor de la ascesis. De manera que es 
notorio presentar en su estado de expiación a aquellos cuyas vidas pasadas han estado 
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lejos del camino de Dios, y en estado glorioso y transfigurado a aquellos que siempre 
han caminado el desierto de la unión beatífica. 
 
Pero aquella unión hipostática, trabajada ampliamente en la teología dogmática, tiene su 
fuente en primer lugar, en la libérrima  gracia de  Dios, y en los ejercicios del alma que 
se prepara a la unión. En este arcano se centra El desierto prodigioso: en la carrera del 
alma hacia Dios y las gracias de éste para con aquella. La ascética entonces pasa a ser 
un conjunto de ejercicios devotos y si se quiere rudimentarios (como ocurre con las 
crudas jornadas de los padres del desierto) que disponen el alma para la unión con la 
entidad divina. Tales ejercicios se encuentran por toda la obra, codificados de manera 
simbólica y encerrando profundos sentidos teológicos y si se quiere, de carácter casi 
iniciático9. Para apreciar estos elementos ascéticos en su análisis profundo, es necesario 
aislar sus elementos barrocos, y relacionándolos con los elementos cristiano-primitivos, 
estudiarlos en forma complementaria; así por ejemplo, sabemos que en el monacato 
primitivo, el cuerpo era mortificado para padecer los horrores que Cristo sufrió a causa 
de la muerte en cruz: aunque este elemento es válido en el barroco, sabemos también 
que el desprecio por el cuerpo se encuentra influencia por la impresión de fugacidad 
temporal, por el desengaño de las cosas materiales, por la sensación de prueba y de 
decadencia que dejó el cisma occidental, por las imposiciones de freno y represión10 y 
                                                
9 Al emplear el término “iniciático” se pretende incluir en nuestra reflexión, una resonancia de las 
antiguas prácticas religiosas judías (hebreas) como se puede apreciar en Samuel, o en los libros de los 
Reyes; incluso podemos hablar de de iniciación en el sentido egipcio, pues la iniciación cristiana 
primitiva, es la iniciación en los misterios de Cristo, en su muerte y resurrección, en la parusía y en la 
unión con el paráclito, en la cultura egipcia, la iniciación en los misterios de Hermes Toth Trimegisto 
revestía característica ascéticas e iniciáticas bastante parecidas. 
10 Al respecto abunda Julio Caro Baroja: “según la experiencia que puede tener un hombre interesado por 
cuestiones religiosas y su repercusión en la vida social, resulta bastante claro que, dentro de las 
comunidades dominadas por la fe católica, tal como podían ser muchos pueblos del norte de España hace 
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por la visión tenebrista y gótica post-renacentista, entre otros aspectos. De modo que al 
abordar un análisis de estas formas ascéticas es menester tener en cuenta todos los 
aspectos que allí se involucran. 
 
1.1. El cordero. 
 
Cuando en la mansión I, Andrés llega a la cueva de Arsenio, en pos de un cervatillo, lo 
primero que podemos estudiar es la imagen simbólica, histórico-religiosa y apocalíptica 
del pasaje11. Cuando el narrador menciona: “penetrava presuroso lo enhetrado de la 
selva un joben siguiendo a un ciervo (…)”, da cuenta de la disposición presurosa del 
joben siguiendo al ciervo, rememorando las bellas palabras del salmo: “sicut cervus ad 
fontes desiderium(…)” donde quien sigue al ciervo, es la verdadera presa de aquel; 
como en San Juan de la Cruz: “como el ciervo huíste dejándome herido”… aquí quien 
hiere es el ciervo, y el cazador se torna en presa. Este joven, digo, trae la disposición 
ascética, y entra en la cueba por la fortuita persecución del animal. Tal elemento inicial, 
resalta el valor alegórico del animal en cuestión, y actualiza el misterio religioso que se 
repite no solo en la cultura judeo cristiana sino además en las extremo-orientales y 
asiáticas: recordemos el toro alado de los Asirios y persas, el Buey Apis de los egipcios, 
el chivo expiatorio de los judíos, las vacas sagradas de la india, el Elefante sagrado cuya 
                                                                                                                                          
cuarenta o más años, se distinguía un sector pequeño que tenía una idea benigna de la religión. Un sector 
mucho mayor, veía en ella, un sistema de represiones (…) la idea de freno, estaba más patente que la de 
consuelo.” (Julio Caro Baroja; 1985: 69; Tomo X, editorial Sarpe.) 
11 A nuestra reflexión en torno al cordero como símbolo religioso cristiano, añadamos estas palabras 
tomadas de la patrología: “dicimus: curam pascendi suum gregem quia exprese Dominus mandat: pasce 
agnos meos, pasce oves meas                   π         π            “pasce agnos meos, 
ait, St Thomas, id est, fideles meos a me agno (Io, 1,29) agnos vocatos: tu, sic non possit dici christianus, 
qui dicit se non esse sub cura pastoris, scilicet Petri” (Hellin Iosepho, 1950: 557 n 219. T II) 
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vestidura trae los ojos de la divinidad, las víctimas limpias de las hecatombes griegas, y 
más, todo lo cual converge en la imagen sacrifiacial y expiatoria del cordero degollado. 
No por acaso la literatura cristiana está llena de  imágenes de corderos y cazadores, de 
unicornios virginales, en contraposición por ejemplo del macho cabrío diabólico, o de 
las piaras de cerdos sobre las que Jesús arroja los espíritus inmundos, y más 
apocalíptico aún, en contraposición a la imagen aberrante de la bestia. 
 
El sitio inicial del cervato o ciervo no es casual: es Cristo que se hace presa, para pescar 
al victimario: Cristo que llamó a los doce a pescar, pero a quienes pescó por la gracia de 
su boca. Esta imagen pasiva de Cristo-cordero se actualiza cuando entrando Andrés en 
la cueva, el cervato se posa cabe al altar, ahora es Cristo en sus tres potencias: 
sacerdote, víctima y altar; sacerdote, profeta y rey. En este episodio ocurre un 
importante ejercicio ascético: Andrés entra12, y el entrar ya es cosa considerable, si se 
entiende que entra en sí mismo (que es su propia alma, su propio palacio espiritual)13 y 
que de tal casual entrada dependerá su conversión que aquí llamaremos metanohia. En 
la misma mansión, leemos estos versos: 
 
“caminando con paso presuroso 
Por estas soledades peregrino, 
¿a dónde vas? Herrado as el camino 
Mas tu yerro será acierto dichoso 
                                                
12 Y menciona Santa teresa en Las moradas primeras: “en fin, entran en las primeras piezas de las bajas, 
mas entran con ellas tantas sabandijas, que ni le dejan ver la hermosura del castillo ni sosegar: harto hacen 
en haber entrado” ( Santa Teresa; Las moradas. Capítulo I. editorial BAC.) 
13 Y sobre entrar “in seipso” léase San Agustín en las Confesiones y en los Soliloquios, San Ignacio en 
Los ejercicios espirituales, Kempis en La imitación de Cristo; San Fracisco de Sales en La filotea y más. 
 36 
 
Entra constante en este valle umbroso 
Verás la estancia do el amor divino 
Tiene las almas que con diestro tino 
Flechó y rindió con brazo poderoso” 
 
Interesantes versos endecasílabos (marciales) donde se da realce a la acción del 
caminante tanto por el primer hemistiquio como por la métrica empleada: Andrés entra 
en la cueva por acaso, pero camina por su voluntad, algo lo mueve a entrar (mística) y 
entra (ascesis), tal yerro-acierto desembocará en la metanohia. Posteriormente se le 
invita a este valle umbroso, a esta estancia célica donde leerá las Tarjas representativas 
de su conversión y donde postrado ante el crucificado Dios, recitará el himno de su 
metanohia, es la estancia donde el amor divino (místico) rinde a las almas, se convierte 
en cazador furtivo, con brazo poderoso14 lleva las almas a la conversión y las atrae a sí. 
El entrar, recubre varios misterios: “intrate per angustam portam, quae lata porta et 
spatiosa via est, quae ducet ad perditionen, el multi sunt qui inveniunt eam, quam 
angusta portam est quae ducet ad vitam et pauci sunt qui intrant per eam” (Mt 7, 13)… 
la alusión a la puerta estrecha es ampliamente tratada en espiritualidad, Andrés entra por 
una puerta angosta, entra donde no sabe, allí encontrará algo que no buscaba, se 
                                                
14 Nótese en la literatura espiritual, que la alusión al “brazo poderoso” del Señor es traída del Pentateuco, 
y que recrea entre otros temas, la liberación de la esclavitud de Egipto, la entronización en la tierra 
prometida, el fin del destierro de Babilonia (salmo 136), y que la alusión al brazo poderoso, se refiere a 
que es Dios quien conduce al hombre por el desierto de la vida terrenal. 
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encontrará a sí mismo15 que es gran hallazgo, se perderá al mundo y se hallará para 
Dios. Así que la carrera de Andrés hacia su conversión se torna en una sucesión de 
ejercicios ascéticos y donde místicos, donde es el crucificado Dios el que lo invita a 
volverse sobre los misterios de la fe, es como si le hablara de tú a tú: 
 
“mira mi cuerpo deshecho 
Mira mi sangre, mis venas, 
Y pues cuestas sangre a Dios, 
¿bolberte a Dios qué te cuesta?”16 
 
El propio Dios le habla por medio de los símbolos de la cueva, mientras el calmado 
cervato permanece cabe al altar, acontecimientos gloriosos que le hace recitar el himno 
de su conversión, ya que por la acción de tales tiros ciertos, que no parecían provenir de 
humana fragua, al salir de la gruta, no sería el mismo. 
 
1.2. himno ascético de la metanohia. (Mansión I, 17): “Pater, peccavi in caelo et 
coram te” (Lc 15,21). 
 
                                                
15 Tal entrada es un abrebocas a la disposición mística que experimentará frente al crucificado Dios, En 
San Juan de la Cruz se lee: “entréme donde no supe/ y me quedé sin saber sabiendo/ toda ciencia 
trascendiendo” (Poemario. BAC.) 
16 Hay una amplia tradición de la Iglesia respecto a la reconciliación del género humano por efecto de la 
sangre derramada, así por ejemplo, San Ambrosio en PS 37,53: ML 14, 10036.n.480 dice: “per morti 
secundi Adam, recontiliati summus cum Deo offenso” y San Ireneo(R.255): “Deum in primo quidem 
Adam offendimus… in secundo autem Adam recontiliati summus” y San Justino (R.140): “omne 
humanum genus maledictione obnoxium reperietur (…) si voluit Pater haec eum pati ut eius livore genus 
humanum sanaretur” y San Cipriano (R.552): “veniam peccatis quae in ipsum comissa sunt solus potest 
ille largiri, qui peccata nostra portavit, qui pro  nobis doluit, quem Deus tradidit pro peccatis nostris” todo 
lo cual no amerita ningún comentario. 
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Apreciemos ahora la ascesis hecha palabra, la palabra hecha acto puro, resolución 
contingente del alma absorta y trasportada por divinos efluvios. Andrés ha entrado en el 
misterioso aposento del asceta desconocido, ha realizado el sublime ejercicio de entrar 
en la caverna espiritual; entrado se ha la esposa, entronizado se ha en las potencias, pues 
postrado de hinojos ante el crucificado Dios, deja caer de sus labios piadosas y 
profundas palabras. Ahora solo desea deshacerse en adoración de Dios que le ha movido 
a tales afectos, de Dios que ha enviado su auxilio, es por ello que exclama: “¡O 
maravillosa fuerza del divino auxilio¡” (Mans I, 17), y al punto, con lágrimas de 
sacrificio y vergüenza en los ojos, prorrumpe en la mencionada adoración verbal, 
instrumento de nuestro numeral; dada la profundidad y los vastos beneficios en pro de 
nuestro tema ascético, lo transcribimos in extensu, para posteriormente interpolar las 
colaciones  pertinentes, veamos: 
 
Magestad soberana, Dios eterno, 
Oy con mi llanto tierno 
Sino de voz sonora,  
mas del que culpas llora 
rendido al albedrío 
te suplico, piadoso Señor mío 
que mires con piedad un  miserable, 
que herido del pecado formidable, 
en su fiera dolencia, 
espera la salud de tu clemencia. 
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Que aunque frustró a la pluma, 
De mis pecados la copiosa summa, 
En tus manos, mi Dios, en essas manos 
Están, Señor, de los humanos, 
Aunque yazen clavadas, 
Las saludes del alma liberadas. 
Ay Cristo Iesvs mío, 
Amado esposo en cuyo amor confío, 
Pastor que del rebaño 
Una oveja te falta por su daño. 
Mira Pastor del cielo 
Que el balido te llama en su desvelo. 
Desenclaba las manos Dios amado, 
O apelo de las manos al costado, 
En cuya sangre pura 
Está de mis dichas la dulzura. 
Si a pesar de tu ofensa, 
Siendo solo de amor, tanto dispensa; 
Si el propósito firme de la enmienda 
Es tan segura prenda, 
Y si la confianza, tanto Señor alcanza, 
Yo que estoy pesaroso y afligido 
Y en propósito firme deducido, 
 40 
Confiado en que puedes 
(pues la justicia con piedad excedes) 
Perdonar mis pecados, 
Contra ti perpetrados 
A tu puerta obediente, 
Como el herido ciervo va a la fuente, 
Al médico, el enfermo fatigado, 
-buelbe essos (ojos)-me verás postrado. 
Mas, si vuelves los ojos, 
Señal es de que cesan tus enojos. 
Pequé Señor, mas no porque he pecado, 
De tu gracia y favor oy me despido, 
Que, aunque estás ofendido, 
Si este auxilio me as dado, 
Es fuerza responder, que te he llamado; 
Pues ofrecido tienes 
Tus soberanos bienes, 
En la gloria Señor de eterna vida, 
A el alma que te llama arrepentida. 
 
Posteriormente el narrador nos dice que de tal piadosa manera se redujo el joven al 
Señor pues que “lo más íntimo del alma, siempre se retiró como inmenso” y que 
“negándose a todos, solo se concedió a sí mesmo”. Lo primero, la noción del retiro del 
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alma, es tema ampliamente tratado en la poesía de corte espiritual del siglo de oro, por 
citar aquél que más encaja a los afectos de Andrés y como muestra que descuella entre 
una amplia gama de autores, unos más conocidos que otros, citemos esta bella quinteta 
de Fray luís de León, de su poema “Vida retirada”: 
 
“¡qué descansada vida 
La del que huye el mundanal ruido 
Y sigue la escondida 
Senda, por donde han ido, 
Los pocos sabios que en el mundo han sido¡”17 
 
De tal ejercicio de retiro, se sigue el ejercicio ascético de la negación, la negación en el 
sentido evangélico18. En este sentido, en la mansión I se introduce la cita al pie de 
página sobre la obra de Tertuliano “Apologeticum”, en cuyo capítulo 17 se habla al 
respecto, veamos: “caeterum quod videri, quod comprehendi communiter, quod 
estimare potest minus est, et oculis quibus occupatur, et manibus quibus contaminatur, 
et sensibus quibus invenitur, Quod vero immensum et inopinatum sibi soli, notum est” 
… donde nos enseña, que aquel que se estima en menos, es en realidad el depositario de 
la grandeza (notum) por el ejercicio de la humildad (estimare potest minus est). Dejados 
ahora este par de bocados iniciales al himno de la metanohia de Andrés, pasemos a 
contemplar algunos elementos que no pueden pasar desapercibidos. 
 
                                                
17 Fray Luís de León, en; Enciclopedia Salvat Tomo 87 pg 38. 
18 Como lo explana el texto: si vis vult post me venire… la condición por excelencia para seguir a Cristo, 
negarse a sí mismo y tomar la cruz. 
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En primer término, tal himno elegido, se  inicia con una exclamación en alabanza a la 
majestad de Dios,19y prosigue en la descripción del dolor que siente el hombre a causa 
del pecado (versos 4 y 5). Desarrolla  la clásica concepción gótica de la majestad divina 
y pequeñez del hombre20lo que abre paso a la solicitud de favores espirituales, desde 
luego, dando un increíble realce a la condición pecadora y miserable del prevaricador: 
“Que aunque frustró a la pluma, /De mis pecados la copiosa summa…”21 pasando 
luego a la enunciación de varios motivos alegóricos, comunes en la literatura espiritual: 
por una parte, el concepto barroco, de que solo se llega a la conversión por medio de la 
pasión del Señor: “Aunque yazen clavadas22,/Las saludes del alma liberadas”23… tal 
idea devota la encontramos por ejemplo en el Seráfico Doctor San Buenaventura cuando 
menciona que la puerta para entrar en la dicha contemplación es la vida o pasión de 
Cristo; Doctor que además es citado por garcía Jiménez de Cisneros en su 
“exercitatorio”24. De tal obra, ya que la mencionamos, notamos en relación a la 
contemplación de Andrés lo siguiente: 
                                                
19 Es clásico en el ejercicio de la conversión el realce de la grandeza de Dios, a manera de  proemio, como 
ocurre en las Confesiones, auténtico himno de conversión: “Grande eres, Señor, y muy digno de alabanza; 
grande tu poder, y tu sabiduría no tiene medida.” 
20 También en las Confesiones se lee: “Y pretende alabarte el hombre, pequeña parte de tu creación; 
precisamente el hombre, que, revestido de su mortalidad, lleva consigo el testimonio de su pecado y el 
testimonio de que resistes a los soberbios. Con todo, quiere alabarte el hombre, pequeña parte de tu 
creación”. 
21 En Juan 2,2: “et ipse est propitiatio (       ) pro peccatis nostris: non pro nostris autem tantum, sed 
etiem pro totius mundi”. 
22 Recordemos las palabras que al respecto nos enseña el Concilio de Trento: “sua sanctissima passione in 
lignum crucis nobis iustificationem meruit, et pro nobis, Deo Patri satisfecit” (D. 779). 
23 Abunda la literatura eclesiástica en el tema de la pasión del Señor respecto a la salvación del hombre. 
Andrés al postrarse al pie de la cruz no solo se reconoce en su pequeñez, sino que da apoyo al magisterio 
de la Iglesia y a la autoridad doctrinal; así, por mencionar algunos ejemplos, el Papa León XIII en su 
encíclica “De Iesu Christo Redemptore” dice: “ unigenitus filius Dei, factus homo, violato patris numine 
cumulatissime pro hominibus uberrimeque satisfecit de sanguine suo, tantoque redemptum pretio 
vindicavit sibi genus humanum”; y el Papa Pío XI en su encíclica “Misserentissimus redemptor” dice: 
“Deo iusto vinvicit satifaciamus oportet pro innumeralibus peccatis et offenssionibus et negligentiis 
nostris”. 
24 Folio 79. biblioteca nacional. En; Antología de la espiritualidad española. Pedro Sainz Rodríguez. 
Madrid 1983. 
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a) Andrés al entrar en la cueva de Arsenio, pasa a un estado contemplativo, claro 
está, la iniciación en los misterios de la contemplación solo se da por las vías de 
la ascesis. Tal estado según García Jiménez de Cisneros (op cit) se da por tres 
vías: 1. por industria, es decir, por esfuerzo propio, por ascesis en suma; 2. por 
imitación de los santos y 3. por gracia especial de Dios, esto es, don místico. A 
su vez menciona, citando a Ricardo, que la contemplación consta de tres partes: 
mentis dilatatio, mentis sublevatio y mentis alienatio.  
b) Andrés en el momento de su metanohia, entra por una gracia especial de Dios en 
la cueva y pasa al estado primero que menciona Ricardo: mentis dilatatio: 
“embelesado de lo que veía y leía, como a tan justa acusación, clamó lo 
turbulento del rostro a la vergüenza y la ternura llamó a las lágrimas” (Mans I, 
16).  
c) Tal estado, mentis dilatatio, explica García: “es, ensanchamiento de la mente y 
es cuando el que contempla se estiende y dilata sobre lo que piensa” (ibid, 25). 
Andrés entonces, dilatado en las cosas de Dios que no parecían de humana 
fragua, es alumbrado de lo alto y recita su himno de conversión, García explica: 
“la segunda es dicha mentis sublevatio, esto es, levantar el entendimiento en 
alto, y es cuando el entendimiento del que contempla, alumbrado por especial 
lumbre de Dios, entiende las cosas, las cuales no basta entender la humana 
industria” (ibid, 25).  
d) Andrés al recitar su himno entra al estado “mentis sublevatio, como se ha 
explicado. Al emanar tan bellos afectos, pasa al tercer estado, que es la 
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alienación del alma, donde exclama: “O desierto prodigioso, ¡O misteriosa 
cueba¡ o sepulcro venturoso que a los muertos das vida” (Mans I, 20). 
 
Continuando con nuestro análisis, notamos la fuerte tendencia renacentista y sus 
motivos alegórico-evangélicos: 
Ay Cristo Iesvs mío, 
Amado esposo en cuyo amor confío, 
Pastor que del rebaño 
Una oveja te falta por su daño. 
 
Sabemos que la terminología “amado/amada” y “esposo/esposa” es típica en el Cantar 
de los cantares y es retomada por los místicos españoles, veamos unos cortos ejemplos, 
tomados del “Explanatio in cantica canticorum” de Fray Luís de León: realzando el 
sentido delicado y femenino de la esposa, comenta: “animo inquit (sponsa) destituir, 
nec laetitia vim ferre sustineo: accedite proprius, flores date, vine spargite, fugientem 
spiritum quibuscumque potest revocari rebus, floribus vino,  pomis revocate” y 
realzando el sentido de debilidad que expresa el alma arrepentida (himno de la 
Metanohia) nos comenta al respecto de lo anterior, García de la Concha que “mientras 
dice todo eso, no solo entendemos que se desmayó, sino que casi vemos cómo pierde el 
sentido, se desliza, suplica ayuda, y vemos su cabeza inclinada y sus mejillas llenas de 
palidez”.25. Sobra aludir el poemario de San Juan de la Cruz, que como sabemos se 
encuentra pleno de tales alusiones al Cantar de cantares. En esta línea alegórica, 
                                                
25 Víctor García de la Concha. Al aire de su vuelo. Círculo de lectores; Barcelona 2004. pg 191. 
 45 
menciona además la parábola del buen pastor y la oveja perdida, dando realce al 
episodio del cervato: “se lebantó y miró que el perseguido ciervo, causa de tanto bien, 
servía de hermoso tapete al altar” (Mans I, 19). Por ello, mas adelante en el himno, 
continúa de modo enfático con motivos similares: 
 
 
“Como el herido ciervo va a la fuente, 
Al médico, el enfermo fatigado,” 
 
Lo que incluye los amplios sentidos del salmo: “como busca la cierva, corrientes de 
agua, así mi alma te busca a Ti, Dios mío”; vemos además, que el ciervo herido va la 
fuente como el enfermo al médico, recordemos las palabras de la sagrada escritura: “no 
necesitan médico los sanos, sino los enfermos” (Mt 9, 12) y “hay más alegría en el 
cielo por un pecador que se convierte que por mil justos”.  
En tal himno se encierra el misterio de la conversión, es Dios quien llama, es el hombre 
quien abre la puerta y responde: “he aquí que estoy a la puerta, si alguno oye y me abre, 
mi Padre y yo vendremos a él, y haremos morada en él” (Apocalipsis 3, 20), el himno 
finaliza con el misterio de la llamada y la respuesta: 
 
“Si este auxilio me as dado, 
Es fuerza responder, que te he llamado.” 
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1.3 La ascética cristiana en el marco de la vida religiosa como institución ascético-   
iniciática. 
 
Cuando en asuntos culturales hablamos sobre “vida religiosa”, lo primero que se nos 
puede ocurrir de manera un tanto descuidada, es que se compone de una serie de 
rudimentos, mas o menos aceptados, de vida devota. Tal aseveración básica, aunque sea 
un concepto bastante lego, no dista mucho de la realidad, si bien por vida religiosa, 
deben entenderse además, profundos sentidos arraigados a lo largo de la historia de las 
religiones. Tenemos entonces, que vida religiosa, es un estilo de existencia, una forma 
de asumirla, que se diferencia de los demás estilos de vida, en lo que tiene de singular, 
que no es otra cosa (a simple vista) que el sacrificio. De hecho, la esencia de la vida 
religiosa (al menos en un sentido pragmático y empírico) es el hecho del sacrificio. Por 
ende, entendemos aquí la vida religiosa, más que todo en su dimensión ascética, más 
específicamente en la práctica de los consejos evangélicos, que son el recto ejercicio de 
la ascesis beata. De hecho, el religioso, es aquella persona que se especializa en el 
dominio de la voluntad, en la práctica de las virtudes, y en la realización de todas 
aquellas acciones, que la mera naturaleza humana no alcanza a infundir en el hombre; es 
entonces el ejercicio de la penitencia en grado heroico, merced a la gracia , por puro 
amor a la entidad divina: “que aunque no hubiera cielo yo te amara, y aunque no 
hubiera infierno te temiera” dice Santa Teresa. Tal es sentido de la ascesis en la vida 
religiosa, y más aun, atrevámonos a decir que la vida religiosa, en cuanto ejercicio en la 
relación personal con Dios, es la máxima expresión de la ascesis. Hasta aquí no hay 
novedad alguna, de hecho, todo lo mencionado parece poder aplicarse a cualquier tipo 
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de monacato (hasta cierto punto claro está) ya sea budista, sintoísta, hindú, hebreo, 
esenio, ortodoxo, etc., siempre hay un común denominador, la idea de ejercitarse en 
prácticas espirituales, la necesidad de limpieza interior y purificación para arribar al 
divino encuentro. Además de lo anterior, me parece oportuno añadir, que si en aquellas 
religiones lejanas, el monacato está cubierto con un velo extraño de misterio mítico, 
digamos, la iniciación egipcia o esenia, también el monacato católico revestía desde 
tiempos inmemoriales, tal carácter iniciático, carácter que es recreado en El desierto 
prodigioso. Con frecuencia suele reducirse la mística católica al “ejercicio devoto” tal 
vez por ignorancia o falta de información, dejando de lado el verdadero sentido 
primigenio de la vida religiosa cristiana primitiva. Así, si el candidato del antiguo 
Egipto, era iniciado mediante un largo proceso en el que pasaba por varias pruebas al 
interior de las cámaras secretas de la gran pirámide, el cristiano era iniciado en los 
misterios de Cristo, es decir el          o kerigma de Jesucristo. Este kerigma, es el 
gran arcano de la fe, y en él fueron iniciados los apóstoles, los mártires y sus seguidores 
en auténtica sucesión apostólica. La vida religiosa entonces, con un carácter primitivo, 
institucional e incipiente, presentaba mayor autenticidad en el sentido arcano del plan 
salvífico. Entremos ahora sí, a analizar grosso modo, la vida religiosa en ese sentido de 
ascesis voluntaria por el reino de los cielos. 
 
Para Santa Teresa de Ávila, Doctora de la Iglesia, la santidad consiste básicamente en 
dos cosas: 1. vivir lo ordinario de la vida de modo extraordinario, y  2. tener la voluntad 
de uno puesta en la de Dios. Parece que lo más difícil para el hombre es el dominio de 
la propia voluntad, y apreciamos que las obras espirituales más respetadas se centran en 
 48 
el modo de rendir la voluntad para así entronizar el alma en las potencias. Así que  
dominando la voluntad por medio de tremendos ejercicios ascéticos, es posible llegar a 
la esperada unión beata. Mas no sin padecer se llega a tal dominio, y en tal ejercicio se 
instituye la vida religiosa como medio más eficaz hacia la perfección. De manera que, 
como por cuenta de nuestros primeros padres y su prevaricación en el jardín de las 
delicias, nos hemos hecho merecedores de la muerte e inclinados hacia el mal, hemos de 
dominar la voluntad mediante el desprecio de sí y la práctica de las virtudes, en la vida 
religiosa. Tal es el concepto barroco: en la soledad monástica, en el desprecio del 
cuerpo, en la fugacidad del tiempo, en la decadencia del siglo, y en fin, en el odio de 
todo lo pasajero, es posible hallar el propio desprecio y encontrarse. 
 
Mas la vida religiosa, tal como la conocemos, ha sido fundada desde tiempos vetustos, 
mucho antes de la era cristiana, la comunidad hebreo desarrolló los rudimentos de lo 
que sería la vida religiosa, el amplio recuento, lo encontramos en las mansiones XII y 
XIII del Desierto prodigioso, donde Arsenio, antes de iniciar la extensa narración de la 
vida y obra del patriarca San Bruno, relata los comienzos de la vida religiosa desde el 
Antiguo Testamento. Tal punto cabe más en otro lugar de nuestro estudio. Por lo pronto, 
continuemos algunas ideas sobre la vida religiosa que se hacen evidentes en el 
contenido ascético de El desierto prodigioso.  
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1.4. La vida religiosa como ejercicio ascético y como paraíso. 
 
Si bien Andrés, al entrar en la cueva de Arsenio, no se había iniciado en los misterios de 
la vida monástica, podemos asegurar que simbólicamente su entrada es la entrada en 
religión y en sí  mismo. Si tal aceptamos, no sería contrario a la recta razón, que al 
entrar, se le haya hecho o parecido, al menos intelectualmente, que aquello era un 
“cielo”: “cielo lo formó en su idea” (Mansión I,15), pues cuando el justo entra en el 
aposento de su alma, es allí donde tiene los coloquios con el huésped divino, en palabras 
de Santa Teresa: “que si bien lo consideramos hermanas, no es otra cosa el alma del 
justo sino un paraíso, a donde dice él, tiene sus deleites26”. No olvidemos la dicotomía 
desierto/ paraíso: “O desierto prodigioso¡ ¡O misteriosa cueba¡ ¡O sepulcro 
venturoso¡” (Mansión I, 21)… del mismo modo, aquel lugar umbroso, lleno de hierbas 
y malezas, le parece luego paraíso, cielo. Tales dicotomías revisten la armoniosa 
combinación alegórica de lo ascético y lo místico: parece que lo ascético es la 
contingencia del hombre, el trago amargo de la vida corporal, el necesario esfuerzo del 
dominio de la voluntad, mientras que la mística son aquellos dones y consuelos de Dios, 
captados por el organismo sobrenatural, aquello que se ve con los ojos del alma, pues 
Andrés ve en la miserable cueva un pedazo de cielo, y en humilde crucifijo bellos 
ornatos de singular brillo. De igual manera, la primera Tarja que Andrés lee, aunque ya 
la hemos referido en la introducción y al inicio de este estudio, reviste ese carácter 
ambivalente, anotemos aquí lo que no hemos mencionado: 
 
                                                
26 Santa Teresa. Moradas primeras. BAC. Madrid, 1985. 
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“¿Quién Bruno os lleva al desierto? 
Un cierto 
Mas Dios sin duda es que quiso 
Aviso 
Llevaros al paraíso, 
Que quiso 
Librándoos de un desconcierto, 
Que un muerto 
Aunque es vida tan austera, 
Me diera 
Que ha menester gran consuelo 
El cielo. 
 
Mas dezidle a mi desvelo 
¿quién os truxo al paraíso? 
Un cierto aviso que quiso 
Que un muerto me diera el cielo.27 
 
Encontramos la dicotomías: desierto/ paraíso ; desierto/ cielo; paraíso/muerto; consuelo/ 
desconcierto; consuelo/ desvelo; aviso/ cielo; aviso/ paraíso; truxo/ que quiso. Así, el 
contenido de la tarja se enriquece, si en el trasfondo ascético notamos, que el sentido de 
desierto solo se entiende por paraíso al interior del alma conversa, pues como 
                                                
27 Pedro de Solís y Valenzuela. El desierto prodigioso y prodigio del desierto. tomo I. Editorial Caro y 
Cuervo.  Bogotá, 1977. 
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mencionamos sobre Santa Teresa, es allí, donde el alma dice tener sus deleites28, ese 
desierto se torna a su vez en cielo, se vive en la tierra pero como en un trozo de cielo, 
por ello a Andrés se le formó idea de que era cielo, aunque con sus ojos carnales notó la 
humildad del sitio y las muchas ramas que tapaban la entrada a la gruta; la consolación 
beata en tal destierro solo se encuentra por obra de un muerto y podemos asegurar que 
la tarja no solo habla del muerto Jesús crucificado, sino del muerto-monje, que muere al 
mundo, y en este sentido está el monje muerto en vida29, claro está, no olvidemos que el 
único muerto, muerto que da el cielo, en este caso, es Cristo por su muerte en cruz. 
Aceptemos entonces los dos sentidos, de donde la muerte se torna en consuelo, este 
consuelo se contrapone a la idea de desconcierto, el hombre por la especial llamada de 
Dios es librado del desconcierto que es la perdición mundana y por el fortuito aviso, 
entra en el destierro que se torna en cielo y paraíso, por último no olvidemos que Dios 
hace lo que quiere el alma devota y en este sentido trajo a Bruno a este paraíso que 
quiso. 
De las ideas anteriores queda clara la estrecha relación entre los esfuerzos del hombre y 
el auxilio místico de la gracia, la segunda tarja muestra de nuevo esta idea: 
 
“O solo en soledad sin compañía 
Nunca solo y siempre acompañado, 
                                                
28 Y este sentido, se aplica tanto para el simbolismo del palacio espiritual, como para el alma, pues como 
hemos visto, podemos hablar en este sentido de un dôpplenager, ya que alma y castillo son la misma cosa, 
pero puede estarse fuera de una y de otro. El alma que entra en sí, que entra en el palacio, antes no estaba, 
y por ello al entrar dice tener sus deleites, deleites que antes no tenía. Por ello el contenido de la tarja se 
desdobla sobre esos deleites internos del alma que viviendo su desierto, experimenta tales deleites o 
paraíso. 
29 Para una mayor claridad en esta idea, léase el estudio introductorio de la obra “El camino monástico” 
de Thomas Merton, editorial Cistercians publications. 2002. 
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O muerto vivo, en vida sepultado, 
Cartujo de cartuxos norte y guía” 
 
Los sentidos ascéticos se amplían al apreciar que en esa soledad material, el cenobiarca 
San Bruno, no está jamás solo (soledad/ compañía- ascesis/ mística), además se refuerza 
la idea anterior sobre la muerte en vida: el anacoreta se ha enterrado en vida, ha muerto 
para el mundo, pero es una muerte fructífera en tanto que se erige como norte y guía 
espiritual, vemos la relación espiritual: sacrificio-recompensa. 
 
Tenemos entonces esbozado un esquema tradicional de la vida religiosa, donde ésta es 
en primera instancia ejercicio ascético llevado a cabo por alguien que muere al mundo, 
pero que nace a una vida nueva: “En cuya sangre pura/ Está de mis dichas la dulzura” y 
vemos entonces con claridad, que el sentido de la vida religiosa en “El desierto 
prodigioso” solo se entiende desde una perspectiva ascética en primer plano, y mística 
en segundo plano. Veamos ahora algunas relaciones interesantes. 
 
1.5. Eunucos por el reino de los cielos. 
 
En el capítulo 19 del evangelio según San Mateo, versículo 12, Jesús hace distinción 
entre aquellos que nacieron eunucos, y aquellos que por el reino de los cielos se hace 
eunucos, esto es, el desprecio de sí: “pues hay eunucos que nacieron así del vientre de 
su madre, y hay eunucos que son hechos eunucos por los hombres, y hay eunucos que a 
sí mismos se hicieron eunucos por causa del reino de los cielos” (mt 19, 12). Uno de los 
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principales preceptos en lo que a vida religiosa respecta, pues se hace eunuco aquel que 
se desprecia a sí mismo, para en la soledad ganarse y encontrarse. El sentido de ascesis 
en relación a esta idea, lo encontramos en uno de los epitafios que Andrés encuentra en 
la cueva de Arsenio: 
“un casso horrible vi y puse la mira 
En despreciar este caduco suelo 
Vusqué la soledad do sin rezelo 
A contemplar en Dios el alma aspira. 
 
A quien del mundo vano se retira 
Ejemplo doy con fervorozo zelo 
Morí a la tierra por vibir al cielo. 
Peregrino devoto ¿qué te admira? 
 
Atiende a lo que resta, cuydadoso: 
Jamás carne comí; siempre a la mía 
Puso el cilicio freno riguroso. 
 
El silencio a la lengua noche y día, 
Velaba en la oración. Abrí al Esposo 
Quando con más fervor mi luz luzía, 
En cuya compañía 
Vivo ya sin temer la eterna muerte. 
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Imítame y alcanzarás mi suerte. 
 
Notamos que es necesario despreciar este mundo para arribar a las alturas de la vida 
religiosa, Y  a las excelencias de la contemplación divina, don místico que se apareja al 
enorme sacrificio de perderse para el mundo: “morí a la tierra por vibir al cielo”. Nótese 
la alusión a la carnalidad y a la consecución del dominio de sí por medio del cilicio: 
“jamás carne comí30; siempre a la mía puso el cilicio freno riguroso”. Estas ideas unidas 
a las anteriores, nos confirman el sentido ascético de la vida religiosa. En relación a 
esto, veamos los consejos31 que da Arsenio a Andrés cuando entra en religión, no sin 
antes notar una importante relación etimológica en provecho de nuestro estudio: la 
palabra religión, proviene de la palabra latina: religio; onis, palabra que a su vez se 
compone de un sufijo y un morfema lexical: re-ligare. Esta palabra se formó como 
término técnico en la práctica de los rituales de reconciliación y expiación, en especial 
(ateniéndonos a la tradición judaica) por el cataclismo espiritual ocasionado en el jardín 
de las delicias por nuestros primeros padres Adán y Eva. Desde la expulsión del 
paraíso32, Dios queda enojado con el género humano de modo que son necesarias 
ofrendas para calmar su ira; a causa de la perdición del hombre, enseña la teología 
católica, Dios traza el plan salvífico destinado para redimir al hombre. El quid es, que la 
práctica de ritos y ceremonias para aplacar la ira de Dios, se llamó re-ligión, que puede 
traducirse: re-ligar o volver a unir; de modo que el ejercicio de la vida religiosa, es una 
                                                
30 Donde además del sentido literal, debe entenderse todo orden de abstinencia carnal, en especial aquella 
de índole sexual, que es la que más se combate en estas mentalidades, por medio del cilicio (especie de 
instrumento añudado para inflingirse disciplina los religiosos, su uso claudicó con el  Concilio vaticano II, 
no obstante desde épocas medievales su uso es común en institutos religiosos de clausura) 
31 Nótese la relación esencial entre estos consejos sucintos de Arsenio y “Las cautelas” de San Juan de la 
cruz, editorial BAC. 
32 Cfr génesis 3, 23 ss. 
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nueva alianza: si Dios bajó al hombre en el jardín del Edén para darle todo, es ahora el 
hombre que debe subir a Dios por medio de la ascesis para ganar su beneplácito. 
 
Veamos ahora los consejos de Arsenio, los ordenaremos y enumeraremos en armonía a 
una metodología explicativa, interpolándolos con la obra Las Cautelas, de San Juan de 
la Cruz, a fin de subrayar su parecido superlativo, y conjeturar que tan asombrosa 
similitud, sugiere una base de partida necesaria para el autor. Veamos los consejos de 
Arsenio en orden a Las cautelas, en el orden que aparece en El Desierto33 : 
• si quieres ser perfecto religioso/ de Dios te acuerda y lo demás olvida: 
en el capítulo 19 del evangelio según San Mateo, aparece mencionado 
este precepto de vida perfecta: “si quieres ser perfecto, anda, vende lo 
que tienes y dalo a los pobre, y tendrás tesoro en el cielo, luego ven y 
sígueme”. Este pasaje se ubica en un contexto eminentemente 
vocacional, en que un joven observante de los preceptos de Dios (y se 
entiende con esto una observancia rigurosa de la religión) desea ser 
perfecto. Arsenio en primera instancia, pone la perfección como primer 
precepto, que es solo pensar en dar gloria a Dios, pues con ello se 
asegura la perfecta santidad en las acciones, lo que conlleva olvidar 
todo lo demás, incluso a sí mismo. Como vemos, el ideal de perfección 
puede rastrearse ampliamente en la sagrada escritura, pues es ideal de 
los hijos de Dios, para tal efecto, relacionemos las citas más relevantes 
que refuerzan este consejo primero de Arsenio: Dt 18, 13. ICr 28, 9. 
                                                
33 ver Mansión X, pg 500 y Las Cautelas, BAC 
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Job 1,1. Mt 5,48; 19, 21. Ro 12, 2. Fil 3, 12. Col 1, 28. IITi 3, 17. Stg 
1.17. Con estas citas queda más que explicada la importancia de la 
perfección en el contexto de la vida del cristiano y con mayor razón del 
religioso consagrado. Este primer consejo de Arsenio, se relaciona con 
la  III cautela numeral 9, contra el mundo, ya que sugiere la primacía de 
Dios en el pensamiento del hombre: “9. Porque si quieres mirar en 
algo, aunque vivas entre ángeles, te parecerán muchas cosas no bien, 
por no entender tú la sustancia de ellas. Para lo cual toma ejemplo en 
la mujer de Lot (Gn. 19, 26), que porque se alteró en la perdición de 
los sodomitas volviendo la cabeza a mirar atrás, la castigó el Señor 
volviéndola en estatua y piedra de sal. Para que entiendas que, aunque 
vivas entre demonios, quiere Dios que de tal manera vivas entre ellos 
que ni vuelvas la cabeza del pensamiento a sus cosas, sino que las 
dejes totalmente, procurando tú traer tu alma pura y entera en Dios, 
sin que un pensamiento de eso ni de esotro te lo estorbe.Y sé para 
contigo riguroso: hemos insistido durante todo este escrito en la 
importancia de la ascesis y de la penitencia en el marco de la vida 
religiosa y de la concepción barroca de la religiosidad. Acaso uno de 
los pasajes bíblicos que más apoya esta idea del rigor para consigo 
mismo es aquel en que Jesús dice: “si alguno quiere venir en pos de mí, 
niéguese a sí mismo, tome su cruz y sígame” he aquí el perfecto estado 
de amor a Dios, aquel que se abandona y se aparta del mundo para 
seguir a Dios, al respecto el glorioso San Gregorio, citado por Bernardo 
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Pérez de Chinchón, nos dice: “tanto alguno está más cerca de Dios, 
cuanto más lejos y más apartado del amor del mundo”34. La segunda 
canónica a los Corintios nos ilustra el sentido voluntario del rigor: 
“antes bien, nos recomendamos en todo como ministros de Dios, en 
mucha paciencia, en tribulaciones, en necesidades, en angustias; en 
azotes, en cárceles, en tumultos, en trabajos, en desvelos, en ayunos” y 
en otra parte: “en trabajo, fatiga, y en muchos, en  muchos desvelos, en 
hambre y sed, en, muchos ayunos; en frío y desnudez” (Ibid, 11, 27). 
Tal concepción del amor de a Dios y del ejercicio de la religiosidad está 
en perfecta consonancia con la concepción barroca posrenacentista y 
responde perfectamente a las intenciones e ideología religiosa de 
Arsenio en el marco general de “El desierto prodigioso”. 
• no hagas casso de cosa desta vida/ que al fin es sombra, humo, 
vanidad/ todo aquello con que ella nos convida: en este punto entramos 
a una temática barroca bastante notable, que es la fugacidad de la vida, 
lo vano del mundo y de lo temporal. Es claro que quien se retira del 
mundo lo desprecia, y máxime si se entrega a la vida solitaria. En “El 
arte del bien morir” de Rodrigo de Santaella, encontramos interesantes 
razones que ilustran el tercer consejo de Arsenio. En su capítulo  14, el 
Maese Santaella nos dice: “oíme, hermano o hermana mía ¿qué cosa es 
que en esta vida te dé placer y deleite, siendo llena de miseria, llena de 
cuidado, llena de angustia? En la cual si bien lo piensas no te has 
                                                
34 Espejo de la vida humana. Capítulo IV. Editorial BAC. 
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podido consolar perfectamente un momento de hora. Cada día nacen 
nueva calumnias, molestias, lágrimas, aflicciones, angustias, 
necesidades.35 Es notable en la mentalidad barroca la fugacidad del 
tiempo, ilustrada además ampliamente en el arte pictórico, igual que el 
concepto tenebrista36 de la época. Al respecto,  en capítulo XV de 
“postrimerías humanas y principales misterios divinos”, Eusebio 
Nieremberg, místico alemán del S. XVII, nos ilustra qué cosa es el 
tiempo según Platón y Plotino, y qué engañoso es todo lo temporal: 
“para que entendamos más la pequeñez y vileza de todo lo temporal, no 
quiero pasar en silencio la descripción que del tiempo hizo Plotino, 
insigne filósofo de los platónicos; el cual dijo que el tiempo es una 
sombra o imagen de la eternidad. Lo cual es conforme a la sagrada 
escritura. Porque fuera de David que dijo que “el hombre se pasaba en 
imagen” (Ps 38, 7), esto es, en tiempo, define el sabio al tiempo 
diciendo: “ nuestro tiempo es el paso de una sombra” (Sap; 2,5); la cual 
no es otra cosa sino una imagen imperfecta, movediza y vana de una 
cosa consistente y  sólida: Job (8, 9) también dijo: “como la sombra son 
nuestros días sobre la tierra”. Y el santo profeta David: “mis días 
decrecieron como sombra (Ps 101, 12)” Estas citas nos dan no solo la 
idea de fugacidad, sino de  inconstancia y  mudanza, consecuencia del 
                                                
35 Dice San Agustín en los Soliloquios qué cosa es esta vida: “cierto es, vida frágil, vida caduca, la cual 
cuanto más crece, más amengua, cuanto más anda, más se llega a la muerte; vida engañosa y oscura, llena 
de lazo; ahora me hayo alegre, ahora me hallo triste, ahora sano, ahora enfermo, ahora vivo, ahora 
muerto. Un poco parezco bienventurado y ahora soy mísero; ahora río, ahora lloro” 
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tiempo37. Este consejo se relaciona de modo directo con la II cautela 
contra el mundo en su numeral 7 : “ 7. La segunda cautela contra el 
mundo es a cerca de los bienes temporales; en lo cual es menester, 
para librarse de veras de los daños de este género y templar la 
demasía del apetito, aborrecer toda manera de poseer y ningún 
cuidado le dejes tener a cerca de ello: no de comida, no de vestido ni 
de otra cosa criada, ni del día de mañana, empleando ese cuidado en 
otra cosa más alta, que es en buscar el reino de Dios, esto es, en no 
faltar a Dios; que lo demás, como Su Majestad dice, nos será añadido 
(Mt. 6, 33), pues no ha de olvidarse de ti el que tiene cuidado de las 
bestias. Con esto adquirirás silencio y paz en los sentidos.” No 
dejemos de lado las cuatro razones que explica Chinchón, en Espejo de 
la vida humana, capítulo IV sobre el odio y menosprecio del mundo, 
para dejar las cosas del mundo, pues estas razones, las encontramos 
implícitas en todos los consejos, y además, en las meditaciones sobre la 
muerte: “(…) y hemos de saber que al mundo le debemos huir por 
cuatro cosas: lo primero, porque los sabios y prudentes se suelen 
apartar del lugar contagioso y hediondo y de toda pestilencia (…) la 
segunda razón, es porque los que son sabios, suélense desviar delos 
lugares do temen ser traídos en manos de sus enemigos (…) la tercera 
razón, es porque los que son sabios y prudentes huyen de los lugares 
donde hay peligro y andan cautelosos, como en el mar (…) y la cuarta 
                                                
37 Y con razón compara Sinesio la vida al Euripo que es un trecho de mar que siete días al día crece y 
mengua, porque el más constante de los hombres, que es el justo “cae siete veces al día y se levanta (Prov, 
24, 16). 
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razón, es porque todo sabio y prudente si es desafiado, se debe apartar 
del lugar donde reside su capital enemigo (…)”38 
• aprehende lo que es la eternidad/ quando estuvieres más desconsolado/ y en 
nada sentirás difficultad: en este consejo, Arsenio interpola la experiencia 
humana en relación a la experiencia divina y en consecuencia, al conocimiento 
de la eternidad que es la vida en Dios. Harto han hablado los padres de la Iglesia 
sobre la tristeza, pues incluso el Hijo del hombre sintió tristeza,39 por ejemplo al 
llorar en la tumba de Lázaro (Jn, 11, 35), o en el momento cercano a su pasión 
cuando sudó sangre(Mt 26, 38-42), o cuando en el cenáculo les dijo a sus 
apóstoles que sentía tristeza (Lc, 22,15). Así, si incluso el Señor sintió tristeza, 
¿qué puede esperarse de un pobre mortal? Arsenio lo sabe, y  pone como 
solución el consuelo en Dios, porque Dios según el Doctor de Hipona es la 
eternidad misma. Se desprende en este punto, un profundo conocimiento del 
alma humana, es un asomo de humanismo práctico considerar al hombre 
religioso en su dimensión humana, dimensión olvidada en el Concilio tridentino 
donde cada  debilidad humana era motivo de anatema. Hartos ejemplos de 
consuelo nos ofrece la sagrada escritura, y no es para menos si tenemos en 
cuenta que allí se plasma el recorrido del hombre hacia el encuentro con Dios, 
no es, o no parece ser otro el argumento central de “El desierto prodigioso”; así, 
                                                
38 Bernardo Perez e Chinchón. Espejo de la vida humana. BAC, Madrid, 1976. 
39 Y este asunto que parece tan  superficial a la vista, pues pertenece al natural, es todo un debate 
teológico, en efecto, si la gracia divina opera en alma aluminada ¿porqué la tristeza que es un apetito 
sensitivo primario? Y ya que Jesús también sintió tristeza y desconsolación, Santo Tomas en III q.I,5 a4 
nos explica: “Christum Dominum passionum habuisse extra dubium est. Excludende tamen sunt a Christi 
passionibus omnes imperfecciones quae in  nobis eas comitantur ita huismodi passiones in Christo neque 
ferebantur ad illicita neque iriebantur praeveniendo iudicium rationis neque rationem impedibat facere 
quod conveniebat”. Lo anterior como conocimiento teológico general al respecto. 
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veamos algunas citas que ilustran la desconsolación humana frente al consuelo 
proveniente de la entidad divina: el salmo 34 trata el tema del desconsuelo y la 
consolación de Dios que se constituye en fuente de paz: “busqué a Dios y él me 
oyó, y me libró de todos mis temores”; Isaías 1, 5b nos asegura: “todo corazón 
está doliente”: se entiende en el mensaje de Isaías que la salud y el gozo están 
en Dios, como se ve en Romanos 15, 13: “y el Dios de esperanza os llene de 
todo gozo y paz”, es ese Dios entonces un Dios consolador y renovador del 
hombre en las aflicciones, como lo enseña la canónica II a Corintios cap IV 
Vers 16: “aunque este, nuestro hombre exterior se va desgastando, el interior no 
obstante se renueva día en día”. esa renovación solo puede provenir de Dios en 
el ejercicio de la ascesis y de la alabanza, el consuelo en la aflicción solo se 
obtiene cuando el hombre clama al Señor, como lo ilustra el salmo136… yuxta 
flumina Babilonis: “junto a los canales de Babilonia nos sentamos a llorar con 
nostalgia de Sión, en los sauces de sus orillas, colgábamos nuestras cítaras” solo 
se recibe el consuelo de Dios en la medida en que aquellos que permanecen 
llorosos junto a los canales de Babilonia, sienten nostalgia de Sión: la exégesis 
nos explica que Sión es la representación alegórica de Dios mismo, enfatizando 
la infidelidad del pueblo en el Sinaí y la proliferación de dioses paganos en el 
pueblo de Israel. El narrador Yahavista, pone a Sión como causa de la aflicción, 
y en ella misma pone el remedio que es Dios: “toma cuenta Señor de los 
idumeos, el día de Jerusalén”, el “día de Jerusalén”  no es otro que la 
consolación divina. No se trata entonces solo de un conjunto de consejos 
piadosos de un anciano a un joven religioso: es la aplicación contingente de 
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toda una tradición, es la actualización del misterio paternal en el marco de la 
relación hombre (creatura)- Dios (Padre). Otros textos de apoyo que ilustran 
este tema son: salmo 69, salmo 6, salmo 7, salmo 12, salmo 15, salmo 60, salmo 
70, salmo 76, salmo 87; por citar algunos. 
• Procura obedecer a tu prelado/ con gusto, con contento y alegría/ y 
vivirás alegre y consolado: este quinto consejo es uno de los llamados 
“consejos evangélicos” o votos religiosos. En la obediencia se encierra 
también el secreto de la perfección, pues la obediencia constituye la 
negación de la propia voluntad, tomada esta como apetito primario que 
busca la satisfacción de sí mismo. Negándose pues a la propia voluntad, 
y poniendo esta en manos ajenas, se allega al feliz puerto de la 
perfección, a ejemplo de Jesús que habló de “negarse a sí mismo” y que 
“tomó la condición de esclavo pasando por uno de tantos” (I corintios), 
y que en el momento de su pasión, aunque deseaba (voluntad) que ese 
cáliz de amargura se apartase de él, prefirió la del Padre celestial, a su 
voluntad, dando ejemplo de obediencia perfecta. La obediencia 
religiosa no es otra que la imitación de la obediencia de Jesús al Padre, 
en cuyas manos el obediente pone todo su ser y se lanza al abismo 
desconocido de las “inseguridades” que sobrevienen cuando se niega la 
propia voluntad. Tenemos por ejemplo “Las cautelas” de San Juan de la 
Cruz, conjunto de consejos que este místico escribe para religiosos, 
consejos orientados a la vigilancia; vigilancia del enemigo que acecha a 
los religiosos, una de esas cautelas es precisamente la obediencia, por el 
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contenido ascético que esta trae; en la obediencia a los prelados, es 
maestro San Juan de la cruz: ya lo vemos acusado de cismático cuando 
en compañía de Santa Teresa emprendieron la reforma del Carmelo, fue 
vituperado y llevado a un pequeño calabozo del cual no podía salir, en 
aquella oscuridad escribió su “noche del sentido” parte de su obra: 
“subida al monte Carmelo” donde alegoriza esta experiencia de 
obediencia, con la subida del alma hacia Dios, pasando por la noche del 
sentido, esto lo ilustra su poema: “noche oscura”. Dado pues que la 
obediencia constituye uno de los consejos evangélicos, es tratado 
ampliamente en la sagrada escritura, y en la literatura del Magisterio 
patrístico. Así, en Rom 5, 19, se nos enseña la importancia de la 
obediencia: “porque así, como por la desobediencia muchos fueron 
constituidos pecadores40, así también por la obediencia de uno, los 
muchos serán constituidos justos”; esta obediencia está encaminada a la 
mayor gloria de Dios y a su obra en la tierra, razón de la consagración 
religiosa que hace Don Andrés: “porque no osaría hablar sino de lo que 
Cristo ha hecho por medio de mí, para la obediencia de los gentiles, con 
la palabra y con las obras” (Rom 15, 18). La obediencia recubre además 
el aspecto comunitario: toda institución religiosa es una imitación in 
minime, de la comunidad apostólica, la base del orden jerárquico y 
                                                
40 Nótese la alusión al génesis, donde por la desobediencia, el hombre es sacado de su primitivo estado de 
felicidad y expulsado del jardín de las delicias. La desobediencia tiene sus resultados catastróficos en la 
vida religiosa, tanto así, que por ella, entró el pecado en el mundo, como menciona el ritual romano para 
difuntos; vemos que el pecado es engendro de la desobediencia, esto es, una contraposición voluntaria a 
la ley de Dios, como lo define San Agustín (R.1605): “factum vel  dictum, vel comcupitum aliquid contra 
aeternam legem” y Santo Tomas de Aquino (I.2.q.71.a.6): “in peccatu habetur ete aversio a bono 
inconmutabili et conversio ad creaturam”. (Sacra TEologia Summa T.III. BAC) 
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doctrinal es la obediencia a un superior que a su vez se supedita al 
Sumo Pontífice, que a su vez obedece a Dios; la obediencia es entonces 
un aspecto de disposición personal que redunda en la vida de la 
comunidad religiosa: “porque vuestra obediencia ha venido a ser 
notoria a todos, así que me gozo de vosotros, pero quiero que seáis 
sabios para el bien, e ingenuos para el mal” (Rom 16, 19). Con estos 
breves ejemplos queda clara la importancia de la obediencia en el 
pensamiento paulino y en la Iglesia primitiva. Veamos otros aspectos 
de la obediencia religiosa como lo es la gloria de Dios por obra  de la 
obediencia. “pues por la experiencia de esta ministración, glorifican a 
Dios por la obediencia que profesáis al evangelio de Cristo” (II cor 9, 
13); el seguimiento del evangelio de Cristo, es la más preclara e 
incontrovertible muestra de obediencia, como lo dice Filemón, 21: “te 
he escrito confiando en tu obediencia, sabiendo que harás aun más de lo 
que te digo”. Tenemos entonces que la obediencia encierra diversos 
misterios ascéticos, es consejo evangélico por excelencia, acaso el  
primero de los consejos, y que junto al de pobreza, constituye ejemplo 
claro y patente de ascética, en ella encontramos la ascesis de vida 
comunitaria, de negación de sí, el regalo místico de hipóstasis que se 
tratará en el Capítulo II de este estudio, y además el misterio ascético 
del amor, pues constituye un verdadero ejercicio de propia negación 
amar a los enemigos y orar por los que nos maldicen, Pedro nos ilustra 
esta síntesis: “habiendo purificado vuestras almas por la obediencia a la 
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verdad, mediante el Espíritu, para el amor fraterno, no fingido, amaos 
unos a otros entrañablemente, de corazón puro” (I Pe, 1,23). De esto 
vemos además, que tales enseñanzas, constituyen un paso 
metapropedeútico en el camino de la religión, en armonía con nuestro 
concepto de “iniciación”. Algunas relaciones intertextuales 
patrológicas, nutrirán mejor nuestra idea: tenemos claro que la Iglesia 
católica romana se rige por el concepto de obediencia, esto es, en 
mejores términos, del llamado “magisterio de la Iglesia”. De hecho, el 
voto de obediencia, a parte de sus matices ascéticos, de negación de sí, 
etc, está recubierto de un carácter de reconocimiento a la autoridad y a 
la jerarquía eclesiástica, en efecto, es en manos del magisterio de la 
Iglesia, que los fieles se entregan en la práctica y ejercicio de la fe. 
Vemos entonces que esa propedéutica magistral, se basa en una 
autoridad moral, pero también jerárquica, es el prelado la 
representación de las esferas jerárquicas de la Iglesia, así como en el 
cuerpo místico, Cristo es la cabeza y nosotros los fieles, sus miembros. 
Analicemos este aparte teológico: “Magisterii ordinarii infallibilis 
exertitium frequentissimum est. Inde, ab initio Eclessiae usque ad 
ipsum nostrum tempus eo usi sunt episcopi ad praescribenda symbola 
fidei ante sucseptionem Baptismi ab adultis profitenda, ad urgendam 
gravem obligationem professionis verae fidei suis gregibus; ad 
coercednos et refutandos graves errores in rebus fidei et forum qui 
saepe temporum decursu ocurrunt, ad declarandam et urgendam 
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gravem obligationes quae fideles tenentur et conciliorum 
Oecumenicorum”41. Queda clara la importancia de la autoridad 
eclesiástica en la vida religiosa de los fieles, y la necesaria sumisión de 
estos a ésta autoridad. Es réplica de la obediencia de los discípulos a 
Cristo, que no es otra que la obediencia que los miembros del cuerpo 
guardan con respecto a la cabeza (Cfr, Mistici Corporis). En este cuarto 
consejo, encontramos  bastantes similitudes con Las Cautelas, (I y II 
cautelas contra el demonio, numerales 11 y 12): “11. Sea la primera 
cautela que jamás, fuera de lo que de orden estás obligado, te muevas 
a cosa, por buena que parezca y llena de caridad, ahora para ti, ahora 
para otro cualquiera de dentro y fuera de casa, sin orden, de 
obediencia. Ganarás en esto mérito y seguridad: excúsaste de 
propiedad y huyes el daño y daños que no sabes, que te pedirá Dios en 
su tiempo, y si esto no guardas en lo poco y en lo mucho, aunque más 
te parezca que aciertas, no podrás dejar de ser engañado del demonio 
o en poco o en mucho. Aunque no sea más que no regirte en todo por 
obediencia, ya yerras culpablemente, pues Dios más quiere obediencia 
que sacrificios (1 Re. 15, 22), y las acciones del religioso no son suyas, 
sino de la obediencia, y si las sacare de ella, se las pedirán como 
perdidas.” El numeral 12, nos enseña: “ La segunda cautela sea que 
jamás mires al prelado con menos ojos que a Dios, sea el prelado que 
fuere, pues le tienes en su lugar; y advierte que el demonio mete mucho 
                                                
41 Michaelle Nicolau, Sacrae Theologia summa, T.I, art 583) 
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aquí la mano. Mirando así al prelado es grande la ganancia y 
aprovechamiento, y sin esto grande la pérdida y el daño. Y así con 
grande vigilancia vela en que no mires en su condición, ni en su modo, 
ni en su traza, ni en otras maneras de proceder suyas; porque te harás 
tanto daño que vendrás a trocar la obediencia de divina en humana, 
moviéndote o no te moviendo sólo por los modos que ves visibles en el 
prelado, y no por Dios invisible, a quien sirves en él. Y será tu 
obediencia vana o tanto más infructuosa cuanto más tú, por la adversa 
condición del prelado, te agravas o por la buena condición te aligeras. 
Porque dígote que mirar en estos modos a grande multitud de 
religiosos tiene arruinados en la perfección, y sus obediencias son de 
muy poco valor delante de los ojos de Dios, por haberlos ellos puesto 
en estas cosas acerca de la obediencia.Si esto no haces con fuerza, de 
manera que vengas a que no se te dé más que sea prelado uno que otro, 
por lo que a tu particular sentimiento toca, en ninguna manera podrás 
ser espiritual ni guardar bien tus votos.” Queda ampliamente explicado 
el sentido ascético de la obediencia en el marco de la vida religiosa. 
• huye en todo cualquiera demasía/ ama la soledad y encogimiento/ teme la 
libertad y parlería: se relaciona en este consejo, la pérdida de la gracia con la 
demasía y la libertad, toda vez que esta amenaza la vida devota. Podemos 
afirmar que este consejo, monástico por excelencia, centra la efectividad de la 
vida consagrada en el recogimiento y la soledad, la cual, constituye todo  un 
misterio en la realidad llamada vocación religiosa. Varios ejemplos tenemos de 
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ella en la obra, en especial la gloriosa vida del patriarca San Bruno, Patrón de 
soledades, así lo ratifica Don Pedro en la Mansión XVIII en la extensa relación 
de su sueño piadoso: “llorando el verle eterno condenado/ el aviso emprendeýs 
que os encareze/ leyendo la lectión en soledades/ de saber olvidar curiosidades” 
y más adelante, en relación a la “parlería”: “sé que es gloria el callar a quien 
más calla/ porque la vida en el callar se halla” (Mansión XVIII pg 250). Se 
tienen la soledad y el silencio como pilares de la vida consagrada y todo 
elemento ajeno a ello, como nocivo. Consecuentemente, el misterio de la 
soledad, se centra, no tanto en un mero ejercicio de “fuga mundi”, cuanto en el 
trascender interior de la vida iluminada en los sagrados ardores de la soledad, a 
ejemplo de los padres del desierto, soledad que persigue más un fin que un 
medio  a priori y que constituye un misterio ad intra en esa relación entre la 
persona consagrada y la entidad divina. De donde pasamos ipsa re de una 
vulgar concepción cuasi parroquiana de “ejercicio externo” a práctica arcana 
que comporta una exquisita riqueza mística que no es procedente analizar aquí. 
Así, en la soledad fue tentado Cristo, antes de iniciar su  ministerio, en soledad 
vivió Juan Bautista, el mayor de los nacidos de mujer (Mt 11, 11), en soledad 
vivieron los grandes fundadores de las más reputadas órdenes de la Iglesia 
Católica; y los grandes representantes de otras religiones, pasaron de igual 
manera, por un largo periodo de soledad, ya como lucha consigo mismo, ya 
como ejercicio ascético. En este aspecto vale detenernos: el sentido ascético de 
la soledad y del silencio; se relaciona este consejo con la Instrucción I de Las 
Cautelas: “El alma que quiere llegar en breve al santo recogimiento, silencio 
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espiritual, desnudez y pobreza de espíritu, donde se goza el pacífico refrigerio 
del Espíritu Santo, y se alcanza unidad con Dios, y librarse de los 
impedimentos de toda criatura de este mundo, y defenderse de las astucias y 
engaños del demonio, y libertarse de si mismo, tiene necesidad de ejercitar los 
documentos siguientes, advirtiendo que todos los daños que el alma recibe 
nacen de los enemigos ya dichos, que son: mundo, demonio y carne” 
• ama tu celda y tu recogimiento/ y cuando della salgas, ten cuydado/ de tener 
fixo en Dios tu pensamiento: este consejo, es inseparable de dos ideas: la 
soledad como ejercicio ascético en el marco de la inmersión en la vida trinitaria, 
y el recogimiento solitario como cautela. Hemos mencionado en otros lugares 
de este estudio la etimología de la palabra celda, que deriva del latín caelo, 
pasando por étimos como cella, llegando a la forma castellana moderna: celda. 
Así que celda, es en un sentido profundo, cielo. En otra parte hemos 
mencionado el “pondus gloriae” que es el trozo de cielo de cada monje, 
(sabemos que monje proviene del griego monos:      , estar solo) de donde 
la celda no es otra cosa que un trozo de cielo donde habita el monje. La idea 
pues de recogimiento como ejercicio ascético, no es otra que la idea de habitar 
en un lugar celeste, la celda monacal. Salir de ella es salir de ese pedazo de 
gloria y enfrentarse a los peligros del siglo. Es por esto que los consejos de 
Arsenio repiten la misma idea: pensar en Dios, si se tiene fijo en él el 
pensamiento, el asunto va por buen camino, cuando esto no ocurre, el peligro es 
inminente y ocurre la tentación. Debemos subrayar la relación de estas ideas 
con la obra de San Juan de la Cruz: Las Cautelas, obra que por su asombrosa 
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similitud con estos consejos, no puede ser dejada de lado, y que se mencionará 
a tempore. 
• trabaja por estar siempre ocupado/ echa la ociosidad de ti muy lejos/ no te 
haga hazer algún pecado: desde sus inicios, el monacato oriental consideró el 
trabajo como una de las actividades monacales por excelencia. Se cuenta que 
San Benito De Nursia, cuando inició su ministerio abacial, fue llamado de 
algunos monasterios primitivos, para que les impusiese algún orden en sus 
vidas; se encontró el santo, con que la comunidad de Jiróvagos, llevaba vida 
ociosa y muelle; vivían durmiendo y sin oficio alguno, razón por la cual su vida 
era poco ejemplar. Al imponerles su rigurosa regula monachorum, no pudieron 
observarla, y en lugar de ello, quisieron deshacerse del santo envenenándolo. Él, 
decepcionado, partió de aquel lugar y se dio cuenta cuánto mal hace a los 
monjes la vida ociosa. Si nos remontamos a la historia sagrada, el trabajo es una 
de las ocupaciones nobles del hombre. Jesucristo y los apóstoles trabajaban, 
además del ministerio, y San Pedro afirma: todo obrero merece su salario. En 
fin, queda explicado el sentido básico del trabajo. Mas en el aspecto místico, el 
trabajo, es además una manera de ocupar el cuerpo, de distraerlo y evitar 
actividades que lo lleven a comodidad excesiva o a deleites. Por ello los monjes 
medievales se dedicaban largas jornadas a copiar manuscritos, a inventar 
pociones vegetales y escribir extensos tratados: el trabajo monástico, es 
ejercicio ascético como esfuerzo, y es místico en la medida de la recompensa: el 
dominio del cuerpo. La ociosidad es una de las plagas de la vida religiosa. De 
hecho, incluso los religiosos de vida no activa, es decir, de clausura perpetua, 
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realizan alguna actividad, aunque sea en secreto: cultivar sus huertas, o 
dedicarse a creas piezas de arte sagrado. Esto es tradicional en las comunidades 
monásticas desde tiempos inmemoriales. Debemos subrayar aquí, que el fin 
ascético del trabajo monástico, es el dominio del cuerpo. No dejemos de 
mencionar a este propósito al maestro San Juan De Ávila, en cuya obra Audi 
Filia, encontramos: “ Lo segundo sea que trabaje por traer siempre su memoria 
en algun buen pensamiento, porque el demonio le halle siempre ocupado, y 
ande siempre con una memoria que Dios le mira, trabajando de andar siempre 
compuesto con reverencia delante tan gran Señor, gozándose de que su 
Majestad sea en sí mismo tan lleno de gloria como es.”42 
• I siempre te aconseja con los viejos/ y al que fuere más santo y observante/ 
imita y pon por obra sus consejos: hemos hablado de la relación maestro- 
novicio. Dejemos clara la idea de jerarquía dentro de la comunidad monástica y 
cómo es considerado el novicio: alguien que apenas  inició el largo camino de la 
observancia religiosa y que por ende necesita los sabios consejos de los 
ancianos. Estos consejos pintan el panorama de la vida religiosa del siglo XVII, 
ideas que predominan incluso hoy, en comunidades de estricta observancia. 
• considera que tienes de delante/ al Alto Dios en todas tus acciones/ y serás en 
el bien firme y constante: ratifica este consejo la idea de la omnipresencia de 
Dios, como lo dice el salmo: sus pupilas examinan a los hombres. 
• procura de buscar siempre razones/ con que apruebes las cosas de obediencia/ 
aunque a ti te parezcan sin razones: algo hemos mencionado sobre la 
                                                
42 Audi filia. San Juan de Ávila. BAC. 1978. 
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obediencia como consejo evangélico, sin embargo, digamos que la tradición 
religiosa hace hincapié en el sentido ascético de la obediencia ciega. Existen 
ejemplos heroicos de obediencia en los grandes santos de la Iglesia. Los 
místicos del siglo de oro, no dejan de alabar los bienes de esta virtud, que 
aniquila la propia voluntad y enaltece la naturaleza humana, tan inclinada a su 
propio albedrío, así dice de ella Santa Teresa en Las Moradas: “estando hoy 
suplicando a nuestro Señor hablase por mi, porque yo no atinaba a cosa que 
decir, ni cómo comenzar a cumplir esta obediencia, se me ofreció lo que ahora 
diré”. Las gracias de la obediencia se dan entonces, solo con la participación del 
auxilio divino, esta idea se repite a lo largo de toda la obra de Santa Teresa, ya 
que como ella afirma, su obra escrita, es hecha bajo estricta obediencia. La 
relación ya la hemos mencionado, en asuntos de obediencia, a la Cautela I y II 
contra el demonio. 
• abraza la aspereza y penitencia/ mortificando en todo tus afectos/ y en adquirir 
virtud con diligencia: no es otro que el consejo de negarse a sí mismo, pues es 
clara la idea de que solo se puede gozar de los bienes celestes, negando los 
terrenos; así, el que no se niega a así mismo, no alcanza la perfección. El 
fundamento bíblico de la ascesis se encuentra en Mt 16, 24; Mr 8, 34 y Lc 9, 23. 
en los anteriores textos, habla jesús sobre la negación en el contexto de su 
seguimiento ministerial, y estos textos, son la base de ese principio explicado en 
este consejo de Arsenio; en negarse, está contenida la mortificación de los 
afectos y la sujeción del sentido. 
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• ten siempre en la memoria tus defectos/ jamás digas de nadie algún 
pecado/ mas todos de tu boca sean perfectos: la humildad es una de las 
virtudes más importantes para el religioso, puesto que poner la voluntad 
en Dios, contrariando la propia, constituye un ejercicio imposible de 
realizar sin el concurso de la humildad. También este consejo se 
relaciona con el de la parlería, y la idea de que el demonio ataca por la 
boca: el exceso de palabras corrompe el alma, por ello el religioso se 
ejercita en el silencio, la humildad, el recogimiento, etc. La Cautela III 
contra el demonio, nos habla de la humildad: “La tercera cautela, 
derechamente contra el demonio, es que de corazón procures siempre 
humillarte en la palabra y en la obra, holgándote del bien de los otros 
como del de ti mismo y queriendo que los antepongan a ti en todas las 
cosas, y esto con verdadero corazón. Y de esta manera vencerás en el 
bien el mal (Rm. 12, 21), y echarás lejos el demonio y traerás alegría 
de corazón Y esto procura ejercitar más en los que menos te caen en 
gracia. Y sábete que si así no lo ejercitas, no llegarás a la verdadera 
caridad ni aprovecharás en ella Y seas siempre más amigo de ser 
enseñado de todos que querer enseñar aun al que es menos que todos.”  
De ipsa re, la enseñanza de la caridad como el sol de las virtudes, parte 
como vemos, de la propia humildad, de la sumisión mediante la 
obediencia, en la exaltación del prójimo como presencia de Dios. En las 
Cautelas, dice San Juan, que el religioso debe ver al prelado como al 
mismo Dios, ignorando los defectos humanos que este pueda tener, y 
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ejercitando por este eficaz camino la propia humildad. Así que la 
exaltación del otro, parte de un místico menosprecio de sí mediante las 
armas de la humildad. Mirar mejor la viga que hay en el propio ojo e 
ignorar la paja que hay en el del prójimo, constituye el sublime acto de 
la humildad religiosa. Este consejo está íntimamente relacionado con la 
cautela III contra el demonio, numeral 13 como ya hemos citado. En 
otros lugares se sugiere que no hay vida religiosa si no hay humildad y en esta 
idea, está cimentada la verdadera vida religiosa.  
• no te muestres de nadie afficionado/ antes, los ama a todos igualmente/ y 
assi serás de todos muy amado: la negación de los propios afectos, 
consiste no solo en el olvido de sí mismo como ejercicio ascético, sino en 
la canalización de los afectos, por medio de un amor universal; al amor, 
en su esencia es divino y universal, como universal es su fuente que es 
Dios. Si pues, el religioso se muestra parcial en el amor, lo es igual en la 
vida religiosa, de donde la igualdad en el amor al prójimo, es muestra de 
la pureza de sus afectos, que dejando de lado lo concupicible, se elevan a 
las alturas del amor divino. Tal es el sentido profundo de este consejo, 
que encontramos también en Las Cautelas; cautela I contra el mundo  
numeral 6: “ No ames a una persona más que a otra, que errarás; porque 
aquel es digno de más amor que Dios ama más, y no sabes tú a cuál ama 
Dios más. Pero olvidándolos tú igualmente a todos, según te conviene 
para el santo recogimiento, te librarás del yerro de más y menos en 
ellos.No pienses nada de ellos, no trates nada de ellos, ni bienes ni males, 
 75 
y huye de ellos cuanto buenamente pudieres, y si esto no guardas, no 
sabrás ser religioso, ni podrás llegar al santo recogimiento ni librarte de 
las imperfecciones. Y si en esto te quisieres dar alguna licencia, o en uno 
o en otro te engañará el demonio, o tú a ti mismo, con algún color de 
bien o de mal. En hacer esto hay seguridad, y de otra manera no te 
podrás librar de las imperfecciones y daños que saca el alma de las 
criaturas.” 
• serás en tu obediencia diligente/ procura en ella siempre de esmerarte/ 
haziendola por Dios tan solamente: hemos hablado in extensu, sobre el sentido 
ascético de la obediencia; recordemos aquí un aparte de la Cautela II contra el 
demonio: “Y será tu obediencia vana o tanto más infructuosa cuanto más 
tú, por la adversa condición del prelado, te agravas o por la buena 
condición te aligeras. Porque dígote que mirar en estos modos a grande 
multitud de religiosos tiene arruinados en la perfección, y sus 
obediencias son de muy poco valor delante de los ojos de Dios, por 
haberlos ellos puesto en estas cosas acerca de la obediencia.” Es en esta 
cautela, donde San Juan hace ver al prelado como a Dios mismo, como 
efecto sobrenatural de la obediencia evangélica. 
• huye quanto pudieres excusarte/ si te atribuyen faltas que no hiciste/ 
quizá Dios lo permite por probarte: no es otro que el ejercicio de la 
humildad y de la propia mortificación, podemos asociarlo al consejo de la 
humildad. 
• pregúntate a menudo a qué veniste/ y responde que a ser crucificado/ en 
la cruz del señor que tu offendiste: hay una idea recurrente: el hombre 
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merece mortificarse, por causa de Nuestro Señor muerto en Cruz, así lo 
entendemos en la Mansión I, y esto nos da una de las ideas claves de la 
espiritualidad del periodo barroco: “(…) porque vio, aunque con ornato 
pobre, vn asseado y curiosso altar, en el qual, sobre el roto casco de una 
calavera, estaba pendiente de un madero, la effigie  hermosa del 
crucificado Dios, con faz hermosa, serena y grave, a quien sobre el 
cabello dividido en crencha, hazia relieue lastimoso de esmeraldas y 
rubíes, la corona de marinos juncos, y la púrpura de sus sinco claveles 
rojos: cuerpo lastimado y cárdeno a compasión movía. ¡Alto ejemplar¡ 
estraño encuentro¡ robole dulzemente la atención, porque mudamente 
publicava divinidades, indiziaba sacramentale secretos, a veneración 
movía (…)” son los momentos claves de la mansión I en lo que hemos 
llamado en este estudio La metanohia de Don Andrés. Tal vez, el mejor 
ejemplo bíblico de este consejo (ser crucificado uno mismo) lo 
encontramos en la canónica a Gálatas, en 5, 24, y en 6, 14; veamos: 
“porque  los que son con Cristo, han crucificado la carne con sus 
pasiones y deseos” y más adelante: “pero lejos esté de gloriarme si no es 
en la cruz de Nuestro Señor Jesucristo,, por quien el mundo me es 
crucificado a mi, y yo al mundo”. 
• trátate qual se trata un desterrado/ que mientras de su patria vive 
ausente/ no quiere ser de nadie consolado: la idea de los padres del 
desierto al iniciar su vida como anacoretas, además de la soledad y el 
retiro, es el concepto de destierro. Estamos peregrinos en este mundo, y la 
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fugacidad del tiempo, hace que tengamos los bienes temporales como 
engañosos. Por eso, los grandes eremitas se refugiaron en los desiertos 
orientales y los poblaron en los primeros siglos de la cristiandad, porque 
en este mundo, el siervo de Dios es peregrino. Ese peregrinaje se 
manifiesta en la negación de las comodidades y en el desapego de los 
bienes materiales, recordemos  la II cautela contra el mundo, porque ser 
desterrado entraña ser pobre y dejar de lado los bienes perecederos: “La 
segunda cautela contra el mundo es acerca de los bienes temporales; en 
lo cual es menester, para librarse de veras de los daños de este género y 
templar la demasía del apetito, aborrecer toda manera de poseer y 
ningún cuidado le dejes tener acerca de ello: no de comida, no de vestido 
ni de otra cosa criada, ni del día de mañana, empleando ese cuidado en 
otra cosa más alta, que es en buscar el reino de Dios, esto es, en no faltar 
a Dios; que lo demás, como Su Majestad dice, nos será añadido (Mt. 6, 
33), pues no ha de olvidarse de ti el que tiene cuidado de las bestias. Con 
esto adquirirás silencio y paz en los sentidos.” 
• O qual un cuerpo muerto que no siente/ si le estiman o no, si vive o 
muere/ y aunque le den de cozes, no lo siente: es una imagen bastante 
gótica del concepto de cuerpo. La negación de sí es un grado de auto- 
compasión, y considerarse ya un cuerpo muerto, es el grado más alto del 
dominio de las pasiones en sentido espiritual. La lucha entonces termina 
al vencer los tres tremendos enemigos: mundo, demonio y carne. El final 
de tal guerra es la paz del hombre: ya no es él quien vive, sino Cristo 
 78 
quien vive en él, por eso es un cuerpo ya muerto para los asuntos de este 
mundo, veamos lo que nos enseña San Juan en la Instrucción a sus 
Cautelas, numerales 1 y 2: “El alma que quiere llegar en breve al santo 
recogimiento, silencio espiritual, desnudez y pobreza de espíritu, donde 
se goza el pacífico refrigerio del Espíritu Santo, y se alcanza unidad con 
Dios, y librarse de los impedimentos de toda criatura de este mundo, y 
defenderse de las astucias y engaños del demonio, y libertarse de si 
mismo, tiene necesidad de ejercitar los documentos siguientes, 
advirtiendo que todos los daños que el alma recibe nacen de los 
enemigos ya dichos, que son: mundo, demonio y carne.2. El mundo es el 
enemigo menos dificultoso: el demonio es más oscuro de entender; pero 
la carne es más tenaz que todos, y duran sus acometimientos mientras 
dura el hombre viejo.3. Para vencer a uno de estos enemigos es menester 
vencerlos a todos tres; y enflaquecido uno, se enflaquecen los otros dos, y 
vencidos todos tres, no le queda al alma más guerra. 
• si alguno algunas faltas te dixere/ con humildad las oye y las advierte/ 
para enmendarlas quanto ser pudiere: repite la idea religiosa de 
humildad y de silencio, de sumisión. 
• dispón tus cossas de tal suerte/ como si luego hubieses de morirte/ que no 
se tardará mucho la muerte: en un aparte especial, analizaremos la 
muerte como constante en la espiritualidad barroca. Las meditaciones 
sobre la muerte, nos darán interesantes puntos de análisis a este respecto. 
La vida religiosa medieval, se centraba además, en tener presente la 
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muerte, ante los propios ojos, es por ello, que las postrimerías, hacen 
parte de la devoción vulgar: muerte, juicio, infierno y gloria, puede 
decirse, esto forma parte de un cierto folklore religioso. Recordemos el 
pie de glossa de la Mansión I, 30: 
“tu que me miras a mi 
tan triste, mortal y feo, 
mira pecador por ti, 
que qual tu te ves, me vi, 
y verte has qual yo me veo” 
• y quando el punto te llegue de partirte/ del mundo y de rendir a Dios 
tu alma/ podrás del suelo, alegre despedirte/ ganada del Vitoria, 
lauro y palma: solo añadamos, que el final de esta serie de 21 
consejos, termina con un cuadro consolador de victoria final, después 
de toda una vida de ascesis y negación. Corona merecida. Lauro 
deseado. Palma postrera. 
 
Los anteriores consejos de Arsenio, nos dan cuenta, no solo de unas prácticas 
religiosas barrocas, sino que nos introduce además en la recta observancia de 
una tradición. Como hemos sugerido, no se trata solo de piadosos consejos de 
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un anciano a un novicio, es la transmisión oral de un legado espiritual, es l 
aparte práctica de unos arcanos, es un aperite portas de esta patria mortal a la 
eterna.  
Terminemos además, ilustrando este panorama de la concepción religiosa 
barroca- monástica, con un pasaje de Evagrio el monje, Padre del desierto, 
uno de los inspiradores de la vida monacal, que a nuestro parecer, sintetiza 
esta filotea hacia la vida consagrada, veamos:  
“El hombre no puede rechazar los recuerdos pasionales si no presta atención a la 
concupiscencia y a la cólera, disipando a la primera con ayunos, velando y durmiendo en el 
suelo, y calmando a la segunda con actos de soportación, de paciencia, de perdón y de 
misericordia. De las pasiones antedichas surgen casi todos los pensamientos demoníacos que 
empujan al intelecto a la ruina y a la perdición. Pero es imposible superar estas pasiones si 
no se desprecian totalmente los manjares, las riquezas y la gloria y aun el propio cuerpo, con 
motivo de aquellos pensamientos que tan a menudo lo flagelan. Es absolutamente necesario, 
pues, imitar a aquellos que se encuentran en el mar, en peligro, y que echan por la borda los 
aparejos a causa de la violencia de los vientos y de las olas. Pero llegados a este punto, 
debemos guardarnos de desprendernos de los aparejos para ser mirados por los hombres, o 
habremos ya recibido nuestra merced, ya que otro naufragio más terrible que el primero nos 
afligirá, y entonces soplará el viento contrario, el del demonio de la vanagloria. Por tanto, 
también el Señor nuestro de los Evangelios, impulsando a nuestro intelecto que es el capitán 
del barco, nos dice: Mirad que no hagáis vuestra justicia delante de los hombres, para ser 
visto por ellos: de otra manera no tendréis merced de vuestro Padre que está en los Cielos 
(Mt 6:1). Y dice además: Y cuando recéis, no seáis como los hipócritas; porque ellos gustan 
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de orar en las sinagogas y en los cantones de las calles, de pie para ser vistos por los 
hombres: por cierto os digo, que ya tienen su pago (Mt 6:5-16).”43 . 
 
1.5.1. La relación ascético-mística del “esposo espiritual”. “Entradas” ascéticas y 
místicas. 
 
La entrega total en la vida de ascesis o purificación, se da, en cierta medida, 
obedeciendo a dos elementos: una disposición o esfuerza del monje mismo, y también,  
una gracia especial o auxilio divino, que llamamos mística, de la cual nos ocuparemos 
en el capítulo II de este estudio. En este aparte, nos interesa resaltar, que en el marco de 
la ascética barroca, es imposible separar de ella la mística como don divino, como 
consuelo de la entidad divina, toda vez, que a un esfuerzo del hombre por subir a Dios, 
se da como respuesta, una gracia de Dios que baja a él. Es la idea de mezclar la ascética 
y la mística en un estilo de vida lleno de carencias y asperezas, sabiendo que se reciben 
además los más exquisitos consuelos. En  nuestra obra “El Desierto prodigioso”, 
encontramos gran cantidad de versos que nos ilustran esa concepción mística, una 
especie de paráfrasis de la espiritualidad cristiana del siglo de oro, flamenco renana, con 
visos de sacra ortodoxia bizantina; veamos aquí, esos versos que hablan del ejercicio 
ascético, en términos de “esposo espiritual” de “desposorios”, y entenderemos que el 
                                                
43 É φιλοЌαια; Cistercians Publications, Massachusetts, Spencer, 1970. 
 
 82 
marco ascético no se da sin el concurso de la profundidad mística. En la mansión IV, 
del tomo I, encontramos a Don Andrés, deshecho en afectos divinos, según lo que 
llevamos dicho, son también espejo de la realidad ascético mística de la espiritualidad 
barroca, a saber: desprecio de lo terreno, conciencia exacerbada y exaltada de haber 
ofendido a Dios, negación de toda humana gloria, noción mística de espiritualidad 
carmelitana, unida a un espíritu inevitablemente gótico y apocalíptico, lo que nos va 
dando un retrato completo del panorama ascético- místico. Para tal efecto, veamos 
algunas cuartetas de este extenso romance, y hagamos algunas colaciones importantes 
del Audi de Las Moradas y de la Filokaia: 
Cuartetas 2, 14, 15, 41, 43: 
“Dios a quien postrado adoro 
Señor que humilde venero, 
Padre que temiendo amo, 
Esposo que amando temo” 
Esta cuarteta induce a las ideas de desposorios espirituales, de amor y temor que se 
elevan hacia la entidad divina en único sentir: la entrega total a Él. Tenemos además 
claro en todo el romance, el recurso clásico en la espiritualidad española de Majestad, 
de señoría, esas palabras tan usadas en la literatura cultista, y que introducidas en la 
espiritualidad, reflejan no menor magnitud en las cosas celestes. Es por eso que Santa 
Teresa menciona: “pues si esto es como es, no hay para qué nos cansar en querer 
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comprender la hermosura de este castillo, puesto que hay la diferencia de el a Dios, 
que del criador a la criatura, pues es criatura, basta decir, su Majestad que es hecha a 
su imagen, para que apenas podamos entender la gran divinidad y hermosura del 
ánima”. 44Y ese grande concepto de majestad como hemos mencionado, esta cimentado 
desde los literatos españoles más renombrados, veamos un aparte de Quevedo: “(…) 
que fue Rey Jesucristo, que lo supo ser solamente entre todos los reyes, que no ha 
habido rey que lo sepa ser, sino él solo”45. Así que el gran Rey es además esposo de las 
almas que le siguen y que militan sus caminos. La espiritualidad carmelitana, es rica en 
estos conceptos, tan adelantados para la época, esto es, que siendo esposo, Dios habita 
en el alma del hombre, lo cual es mucho decir, y que siendo esposo, se hace una sola 
carne con la esposa, por ello leemos en el Cántico espiritual: “a dónde fuiste amado, y 
me dejaste con gemido, como el ciervo huiste, dejándome herido, salí por ti clamando y 
eras ido”. 
Como hemos dicho con anterioridad, las “entradas místicas”46 no se hacen al margen de 
las entradas ascéticas, es por ello que el romance va mezclando estas temáticas 
espirituales, veamos las cuartetas 14 y 15:  
“confiesso que por mis culpas, 
Tan bruto Señor paresco, 
Que por lo solo en la culpa, 
                                                
44Las Moradas. Moradas primeras. Santa Teresa, Clásicos Jackson, 
45 Quevedo. Obras escogidas. Política de Dios, gobierno de Cristo. Editorial cumbre, México 1977. 
46 Llamemos entradas, a esos arquetipos espirituales, tomados del Magisterio dela Iglesia, y de ortodoxia 
bíblica, siendo entradas ascéticas, todas las ideas que comportan el conjunto de observancias dela vida 
religiosa. Una entrada m´sitica aquñi preponderante en la de Esposo, como tambien la de hijo o hija. 
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A mí solo me semejo 
 
 
Más tolerable es, 
Ser bruto que parecerlo, 
Que vivir contra razón, 
Es mas bruto que no el serlo” 
Resalta el anterior fragmento del romance, un profundo desprecio de la voluntad 
humana, al punto de compararse con los brutos (mulos, bestias) poniendo de relieve que 
vivir en la culpa, es vivir fuera de la razón, lo que nos induce al problema tan trabajado 
por San Antonio abad, en Advertencias sobre la índole humana y la vida buena : 
“Sucede que a los hombres se los llama, impropiamente, razonables. Sin embargo, no son razonables 
aquellos que han estudiado los discursos y los libros de los sabios de un tiempo; pero aquellos que tienen 
un alma razonable, y que están en condiciones de discernir entre lo que está bien y lo que está mal, 
aquellos que huyen de todo lo que es maldad y que daña el alma, mientras que se adhieren solícitamente 
a poner en práctica todo lo que es bueno y útil al alma, y hacen todo esto con mucha gratitud respecto de 
Dios, solamente estos últimos pueden ser llamados, en verdad, hombres razonables .El hombre 
verdaderamente razonable tiene un solo deseo: creer en Dios y agradarle en todo. En función de esto -y 
solamente de esto- formará su alma, de modo que sea del agrado de Dios, dándole gracias por el modo 
admirable con que su providencia gobierna todas las cosas, incluso los eventos fortuitos de la vida. Está, 
pues, fuera de lugar, agradecer a los médicos por la salud del cuerpo aun cuando nos suministran 
 85 
fármacos amargos y desagradables, y ser ingratos con respecto de Dios por las cosas que nos parecen 
penosas, sin reconocer que todo sucede de la forma debida, en nuestra ventaja, según su 
Providencia.”47. 
 
Vemos pues, una profunda entrada ascética, bajo el tema de desposorio que tratamos. 
Veamos en las cuartetas 41 y 43, la forma magistral en que ambas entradas, hacen del 
concepto de espiritualidad, una perfecta unidad dogmático- doctrinal: 
 
“pequé Señor: ¡sumo mal¡ 
Offendíos Señor: ¡gran yerro¡ 
Dexeos, Padre: ¡grave culpa¡ 
Falté Esposo: ¡agravio necio¡ 
 
Traspassé de tan ingrato, 
Los vuestros dies mandamientos, 
Que al fin traspaselos todos, 
                                                
47
É φιλοЌαια; Cistercians Publications, Massachusetts, Spencer, 1970. 
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En traspasando el primero” 
 
Notemos las entradas ascéticas: pequé, offendíos, dexeos, falté, traspassé. Y las entradas 
místicas: señor, Padre, Esposo. En la cuarteta 5, ocurre el mismo fenómeno, aludiendo 
al pasaje del hijo pródigo: 
“El hijo pródigo soy, 
Que a vuestros pies, Padre, buelbo, 
Tan disipado en sustancia, 
Quanto de accidentes lleno” 
Hay una fusión de la penitencia, el clamor, el perdón y la adoración48. El Audi filia, nos 
ofrece un punto de síntesis en relación a las anteriores cuartetas: 
“ AUDI, FILIA, ET VIDE, ET INCLINA AUREM TUAM, ET OBLIVISCERE 
POPULUM TUUM ET DOMUM PATRIS TUI. ET CONCUPISCET REX DECOREM 
TUUM Oye, hija, y ve, e inclina tu oreja, y olvida tu pueblo y la casa de tu padre. Y 
cobdiciará el rey tu hermosura. Estas palabras, devota esposa de Jesucristo, dice el 
profeta David, o, por mejor decir, Dios en él, a la Iglesia cristiana, amonestándola de 
lo que ha de hacer para que el gran rey Jesucristo la ame, de lo cual a ella se le 
siguen todos los bienes. Y porque vuestra ánima es una de las de esta Iglesia, por la 
grande misericordia de Dios, parecióme escrebíroslas y declarároslas, invocando 
                                                
48 En el capítulo II, haremos notar esta relación tetranómica, con los estadios de la meditación mística: 
mentis dilatatio, mentis exaltatio, mentis, sublevatio y mentis alientatio. 
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primero el favor del Espíritu Santo, para que rija mi péñola y apareje vuestro 
corazón, para que ni yo la hable mal, ni vos oyáis sin fruto; mas lo uno y lo otro sea 
a perpetua honra de Dios, y aplacimiento de su santa voluntad.”49  
 
No dejemos de lado otros lugares de la obra, donde estas entradas, dan 
cuenta de una perfecta impetración mística y penitencial, en la Mansión 
XX, Arsenio dando fin al relato de su conversión, intercala algunos 
versos dejados por Casimira antes de entrar como monja clarisa, en 
aquella ocasión los declama a los circunstantes, a saber, un romance a 
Santa Clara de Asís, otro a la soledad, y otro a Ntro Sr. Amarrado de 
una columna. Antes de traer a colación los versos que nos interesan, 
notemos la fuerza ascética de estos elementos: el amor a la soledad y al 
retiro, y las formas extrañas de devoción que florecieron en el barroco, 
como es el Señor atado a una columna, de ello podemos inferir la 
génesis de algunos cultos típicos colombianos o advocaciones, como lo 
es por ejemplo el Señor caído de Girardota, mezcla de barroco y 
neoclásico. Lo anterior a manera de información. Veamos los versos: 
 
 
 
                                                
49 San Juan de Ávila. Audi filia. BAC. 1970. 
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A CHRISTO CRUCIFICADO 
SU RECONOCIDA ESPOSA, EL ALMA. 
 
Lastimado Jesús mio, 
¿quién en esa cruz te ha puesto, 
Hecho blanco de los tiros 
que te dejaron tan negro? 
 
(…) 
 
 
Yo soy tu esposa Señor, 
La que adúltera confiesso 
Que nadie tubo mas culpas, 
Ni ocasiones tubo menos. 
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Tu esposa buelvo a llamarme, 
Corrida de mi adulterio, 
Porque el corrimiento mismo, 
Haga del hombre tormento 
 
(…) 
 
Assí como el ciervo al agua 
Mal herido va corriendo, 
Yo de tu amor bien herida, 
Voy a tu amor como ciervo 
 
(…) 
 
Assí como el paxarillo, 
Que asido al hilo da el buelo, 
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Mientras el hilo no rompe 
Vuelve al mismo cautiverio 
 
(…) 
Tus criados bienes todos 
Renuncio por ti que entiendo 
Que ni aun ha de aver criados, 
La que es esposa del dueño. 
 
La primera cuarteta citada, es un exordio poético, o invitación al estado 
de aflicción, propio de los lenguajes ascéticos y espirituales, después 
del exordio, encontramos la exaltación mística del alma, en el marco de 
la renuncia de sí mismo, fruto del exordio inicial. Estas restantes 
cuartetas, recrean algunos motivos comunes en la literatura clásica 
espiritual: en la II y III cuartetas citadas, la esposa se pone en el lugar 
de la Magdalena, afligida, adulterina, despreciándose a sí misma, por 
estar el Señor atado, merced a sus faltas, la cuarteta IV, repite las 
palabras del salmo: sicut cervus ad fontes desiderium… y hemos 
mencionado varias veces, el sentido arquetípico y alegórico inverso de 
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esta imagen, el alma es un ciervo vulnerado, sabemos que este motivo 
es tratado ampliamente por San Juan de la Cruz en Cántico espiritual, y 
por Fray Luis de León en Explanatio in cantica canticorum. La quinta 
cuarteta, trae a colación la metáfora utilizada por San Juan de la Cruz 
en Subida al monte Carmelo, a propósito de la cual se sirve para 
ilustrar el concepto Agustiniano de apetito sensitivo. La metáfora es la 
misma: mientras un ave, esté atada a tierra, aunque sea por una soga o 
por un hilo, igual permanecerá atada, así está atado a la tierra quien es 
presa de los placeres ilícitos, lo mismo que de los lícitos. 
 
1.5.2. la ascética y la dualidad platónica alma/cuerpo  
Desde los albores de las primeras civilizaciones, encontramos paralelo 
al desarrollo de la filosofía y de las ciencias, el desarrollo de los temas 
espirituales, que han dominado el pensamiento universal. Sin temor a 
equivocarnos, podemos asegurar que la mayor parte, sino todos los 
cultos religiosos más arcaicos, cimientan sus doctrinas sobre conceptos 
duales: griegos, lidios, persas, cartagineses, romanos… todas las 
culturas han tenido en su génesis la concepción de bien y de mal, de 
cuerpo y de alma, y ello, ha calado tan hondo en todos los esquemas de 
pensamiento, que son casi la base primitiva de todas las doctrinas 
religiosas. Tal dualidad, comporta un más allá que es bueno, y más acá 
que es malo. Así por ejemplo, se pinta una concepción trágica de la 
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vida y de la sociedad cuyo avance es cada vez peor, veamos por 
ejemplo el albor de los primeros imperios, que en sus inicios contaban 
con las más altas virtudes patricias (cultivo de la tierra como nobleza) 
pero que al alcanzar el poder se feminizaron e iniciaron el proceso de 
receso de la raza humana. De alguna forma esto lo propone Hesìodo en 
su obra, o Heródoto en sus nueve libros de la historia. Mirar la historia 
del imperio romano, es prueba de esto. Así, las esperanzas se asociaron 
a un mundo lejano de este, recordemos la metempsicosis aristotélica y 
los sistemas hindúes de trasmigración de las almas. Revisemos los más 
antiguos mitos buscando en ellos estos arquetipos, y veremos que son 
manifestaciones multiformes de la dualidad en el illud tempos. Ab 
praenotanda: Las Metamorfosis, los mitos tebanos, los rituales 
religiosos del imperio creto- minóico, y el periodo legendario de la 
historia griega. Lo anterior nos transporta a una idea: el hombre que 
encuentra consuelo en los dioses, y la legislación venida de lo alto, el 
hombre que recibe su merecido en esta tierra donde no tendrá más 
oportunidad, el elemento terrígeno que encarcela al  hombre a este 
mundo50… todo esto necesita una liberación: se templa la vida del 
hombre con las esperanzas celestes, y se espera que un alma, principio 
eónico, está presa en un cuerpo arrojado a este mundo: es la génesis de 
la visión pesimista de la existencia. Se cimentaron posteriormente en 
posprimeros sistemas de pensamiento, y fueron heredadas sus ideas por 
                                                
50 Así por ejemplo, vemos a Cadmo sembrando en la tierra los colmillos del dragón, dando  origen a la 
estirpe tebana maldita, que termina con Edipo, tragado por la tierra. (Cfr Las metamorfosis de Ovidio) 
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los pensadores más reputados de la antigüedad. Es platón acaso, el 
recopilador y sistematizadora de estos esquemas de pensamiento, de 
donde las dualidades son calificadas como platónicas, y en tanto 
Aristóteles retoma en mucho las ideas de su maestro, son también 
llamadas platónico- aristotélicas. Renace luego en los tiempos cercanos 
a la era cristiana una filosofía neo- platónica, con pensadores como 
Plotino, que son retomados por la escolástica y la patrística, heredad 
que se mantendrá en los esquemas occidentales hasta nuestros días. 
En El desierto, encontramos rastros de todo lo anterior, lo que nos 
facilita la comprensión de la espiritualidad barroca. 
Ayer naciste y morirás mañana: 
Para tan breve ser ¿quién te dio vida? 
Para vivir tan poco estás lucida, 
Y para nada ser estás lozana. 
Si tu hermosura te engañó, más vana, 
Bien presto la verás desvanecida, 
Porque en esa hermosura está escondida 
La ocasión de morir muerte temprana. 
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Cuando te corte la robusta mano, 
Ley de la agricultura permitida, 
Grosero aliento acabará tu suerte 
 
No salgas que te aguarda algún tirano; 
Dilata tu nacer para tu vida, 
Que anticipas tu ser para la muerte51 
 
El tema de la belleza, tan trabajado por los literatos y espirituales del 
barroco, se une al concepto posrenacentista de la fugacidad del tiempo, 
y unido a ello, la muerte. Vemos que en los grandes poetas, como 
Boscán, Garcilaso de la Vega, Montemayor, Luís de Góngora, ocurre 
una constante: la vida como sueño, como fugacidad, la dualidad de la 
vida como sombra que se desvanece. Es la decepción del hombre del 
XVII, que abre las puertas a un prerromanticismo, consecuencia de un 
proyecto de mundo inacabado en el barroco. En Don Jorge de 
Manrique, citado en la Mansión II leemos: 
                                                
51 Mansión IV, 168 
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Ya es tiempo que el desengaño, 
Dulce espejo de la vida, 
Recuerde el alma dormida, 
En la  cama del engaño. 
Todo el año. 
 
 
 
A fuer de bruto animal, 
Está el hombre en sueño tal, 
Y persevera, 
Como si no conociera, 
El ser mortal.52 
 
                                                
52 Mansión II, 55. 
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Y en La vida es sueño encontramos una interesante exclamación de 
Segismundo: 
Cielos, si es verdad que sueño, 
Suspendedme la memoria, 
Que no es posible que quepan, 
En ensueño tantas cosas. 
¡válgame Dios, quien supiera, 
O saber salir de todas, 
O no pensar en ninguna¡53. 
 
Encontramos como temática recurrente pues, la belleza como flor de un 
día. el tiempo como un soplo, la vida humana como una sombra. No es 
de admirarnos, la relación de estos conceptos, con una espiritualidad 
apocalíptica, post- cismática, encerrada en la austeridad de los claustros 
barrocos; tampoco debe sorprendernos la abundante recurrencia en 
estos conceptos. La belleza marchita, la muerte y toda su podredumbre, 
el tiempo como un engaño, lo que nos transporta a un marco totalmente 
tenebrista. La belleza pues, que hemos aquí anotado bajo el calificativo 
                                                
53 Luís de Góngora. La vida es sueño. Acto III. Los clásicos. Madrid, 1987. 
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de gongorista, comporta con ella, la imagen del tiempo y con este la de 
la muerte con su hoz. En diferentes lugares de la obra encontramos 
ilustrado este tipo: Arsenio, preso de horrendas pesadillas, allí dentro 
del  tronco de un árbol, en cuyo nicho tocaba una pútrida calavera, sus 
visiones oníricas de Casimira, hinchada de gusanos y pus hedionda, 
cuerpo putriforme que acusaba tumefacción sanguinolenta; la tierra que 
se mezclaba con la negra sangre en descomposición: supremacía del 
elemento terrígeno, en contraposición al espiritual, nada es entonces la 
belleza, que al fin, termina en el sêol. Veamos otra parte que nos 
explica lo anterior: 
Respóndame quién sabe ¿qué es la muerte? 
Y ¿porqué es tan contraria a nuestra vida? 
Y ¿qué es la causa que es tan atrevida? 
¿Que acomete al que es flaco y al que es fuerte? 
 
Y porqué los plazeres nos convierte 
En triste lamentar con su venida, 
Si la pintan flaca y consumida 
¿cómo pone a los hombres de tal suerte? 
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¿de qué es el arco y flechas con que hiere, 
Que a reyes ni a pontífices perdona, 
Hiriendo a cada cual de su manera? 
 
¿y qué es la causa que ella jamás muere 
Ni puede ser tocada de persona, 
Y si una vez la ven es la postrera?54 
 
Pero lo que hemos mencionado, esos elementos pesimistas y 
apocalípticos, no se dan de una vez y para la época, o mejor, no ocurren 
ni discurren de modo gratuito: conocemos el marco grecolatino en que 
El desierto se inscribe, y sabemos de sobra que es un punto de 
convergencia de toda una tradición, escolástica, con pretensiones 
humanistas y con un arraigado folklore religioso (la muerte, el mal, el 
pecado). Sabemos que todas estas ideas, no son un panorama, o un 
todo, sino mas bien un mosaico de épocas, que incluso nos asombraría 
la antigüedad de tales conceptos, para tal efecto, citemos a Baroja:  
                                                
54 Mansión I, 39 
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“aquí está el mal, en el mundo. Con el cristianismo o sin él. Porque ningún goethiano 
nos hará creer que la fe, en su existencia no estaba presente entre los griegos. Por 
mucho que se quiera presentárnoslos como hombres sapientísimos que habían 
llegado a la conclusión de que la vida corporal es símbolo de la perfección, sabemos 
que esta no es más que la tesis de algunos. Varias formas adopta un pensamiento 
pesimista. Una muy vieja es la que queda expuesta en el poema de Hesìodo Los 
trabajos y los días, respecto a las edades del mundo, cada vez peor, idea que por 
cierto tiene sus expresiones cristianas. La vida del hombre actual sobre el mundo, es 
lucha, trabajo, tristeza, noche y día sin esperanza contra el mal. Esta expresión 
pesimista se generaliza. Otras vienen de poetas griegos trágicos que consideran el 
destino del hombre individual o colectivamente” 55 
 
Notemos además una génesis del conflicto platónico corporal 
(alma/cuerpo) tan notoria en El desierto:  
“pero la corriente pesimista, básica se funde con otra místicas, arcaicas y oscuras, 
de gran interés, que la vivifican de cierto modo. El sistema órfico presenta esta vida 
como una fase en que el alma se halla en el cuerpo humano como en prisión o en 
sepulcro. En el sistema pitagórico tradicional y menos apegado a la investigación 
matemática, la metempsicosis es también un sistema de purificación, el cuerpo 
humano es así mismo una prisión. Estas ideas de origen asiático, posiblemente las 
elabora Platón de modo que la vida humana se proyecta a un más allá perfecto, y 
rechaza el mundo material, surgiendo la visión pesimista. (…) resulta así que San 
Agustín y otros padres de la Iglesia se acercan a Platón, y que pensadores del 
renacimiento concilian un cristianismo templado, con pensamientos platónicos, de 
                                                
55 Julio Caro Baroja. Las formas complejas de la vida religiosa, siglos XVI y XVII. Tomo X. editorial 
Sarpe. Madrid, 1985. 
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suerte que su ejemplo sirve también para no aceptar las generalizaciones excesivas 
ya aludidas respecto al significado de la vida. (…) la vida del cristino debe ser pues, 
un mero tránsito. Porque es el futuro lo que el cristiano debe tener en cuenta. No en 
vano, uno de los nombres de Cristo, es Padre del siglo futuro. Esto justifica que haya 
tantos libros ascéticos españoles acerca de la vida del cristiano mismo que lleven 
títulos en que aparecen palabras como “camino” “via”, “itinerario”.56 
 
Todo lo anterior se inscribe en la síntesis del concepto de muerte y de 
postrimería, en la plástica barroca que nos presenta las formas 
tremendas de la muerte, en la iconografía del neoclásico, y en las letras 
de los autores representativos del siglo de oro español. Lo hasta aquí 
mencionado, puede rastrearse en la poesía de la época y de modo más 
directo en el conjunto extenso de poesías de El desierto. Hemos traído 
las muestras que nos sirvan de punto de partida, tomadas de diferentes 
autores, a fin de que puedan evidenciarse los puntos de conexión que 
demuestren un motivo general en las letras espirituales y literarias del 
barroco. Siguiendo esta forma de trabajo, tengamos en cuenta pues este 
periodo como una convergencia de ideas hindúes, griegas y romano- 
sacras, no como mero ejercicio devoto, error en todo caso, que se basa 
en la ignorancia y desinformación. De hecho se tiende a mirar las obras 
de este género (novela pastoril a lo divino, obras espirituales, 
devocionarios, hagiografías) como una mera expresión rasa de efluvios 
                                                
56 Ibid, 149. 
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místicos, de rezos, dejando de lado su marco temático tan erudito y 
elevado, cuya sola comprensión requiere el profundo conocimiento de 
un enorme corpus de obras clásicas. Es necesario entonces entender la 
recepción de esta obra desde el marco de su erudición, no desde esa 
plástica folklórica que nos presenta la vida religiosa del barroco. 
Vemos pues que el conflicto platónico alma/ cuerpo, es inversamente 
proporcional al conflicto judeo- cristiano Bien/ mal, y al estrictamente 
apocalíptico muerte/ vida. Veamos un fragmento de la Consideración 
VI, Mansión II, en que podemos apreciar todas los anteriores 
conflictos: 
“quiero también reparar (antes que llegue a pensar en qué para mi cuerpo y alma) 
cómo se acaba el tiempo ¡o cómo me es limitado el de el merecer¡ en dando la última 
boqueada ya no hay más tiempo. ¿y qué le avía un poco antes? ¿y que deste pende la 
eternidad? ¿pues cómo sería aprovechase yo ese? ¡Oh qué de tiempo he perdido y 
pierdo, y qué poco que reparo en ello¡. ¡O, con qué ansias avía yo de andar de no 
perder un punto de tiempo: ambulate dum lucem habetis, ne vos tenebrae 
comprehendat (…) e yo, no he andado para delante, sino buelto atrás”57 .  
las entradas ascéticas de alma y cuerpo se ilustran al inicio del 
fragmento, está el moribundo absorto en pensar qué será de su cuerpo y 
de su alma, el bien y el mal se manifiestan en la pérdida irremediable 
de tiempo como mal y como pecado, también en la exclamación final 
de haber errado el camino, andando hacia atrás, hacia el mal, razón por 
                                                
57 Mansión II, 103 
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la cual el alma teme los castigos infernales. Tal forma de concebir la 
existencia, evidencia a nuestra forma de ver y entender, una profunda 
ruptura entre el cuerpo y el ego, un conflicto que ha escindido al 
hombre de su propio yo, y que lo ha llevado a perder en parte la 
comunión con su cuerpo y con su yo interior, y tal idea, ha dominado 
los esquemas de pensamiento, donde en consecuencia, encontramos la 
erección de otros mundos, que templan, por así decirlo, ese exacerbado 
impulso del hombre, por “pesimizar” la existencia corporal. Veamos un 
parte de la II meditación sobre la muerte: 
“O alma, ¿qué sentirás, cuando ya sin esperanza de misericordia, te veas  rodeada 
por demonios que te llevan por suya al infierno? Quando particularmente veas que 
regocijados van diciendo: llegado ha el día que deseábamos: praevaluimus adversus 
eum. Salimos con la empresa, engañámoste, morirás y rebentarás en nuestro 
cautiverio por todos los siglos (…) consideraré pues, que me llevan a toda prissa 
camino del ynfierno; y antes que allá llegue, levantaré los ojos al cielo ¡ay Dios, lo 
que he perdido por cosas livianas¡” (Mansión VIII, 385). 
La profunda separación espiritual que se hace entre cuerpo y alma, ha 
sido ilustrada y trabajada por filósofos, místicos, espirituales y literatos, 
que se cuentan entre los más renombrados. Hemos subrayado los 
puntos centrales y claves de esa forma separacionista que ha dominado 
el pensamiento occidental. En la literatura del siglo de oro español, este 
punto es clave, como explicación de los sinsabores e inconsistencias de 
la vida del hombre, en una España en crisis interna, con  un alto 
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porcentaje de su capital exiliado, con guerras interinas de sucesión, con 
un deficit de poder, merced a las batallas contra los musulmanes y con 
una hidalguía en decadencia. La literatura y la mística centran sus 
energías en la búsqueda de una solución universal: el Dios único y 
verdadero, y la patria celeste. Los conflictos alma/ cuerpo, hacen de 
ello una realidad más pragmática, pues todo hombre puede encarnar esa 
lucha entre dos mundos, entre dos ciudades si se quiere en el sentido 
agustiniano. En Calderón la obra de la Barca, encontramos que tal tema 
es ampliamente trabajado. Citemos un fragmento de uno de sus autos 
sacramentales, que nos ilustra en conflicto alma/ cuerpo, bien/mal:   
 
“Cuerpo: no sé qué vigor, qué brío 
Siento en mí que me parece, 
Que el deseo de ser crece. 
¿A dónde voy? 
Muerte: a ser mío. 
Cuerpo: ¡ay de mi¡ 
Muerte: ven yo te guío. 
Cuerpo: ¿quién eres? 
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Muerte: ¿quién he de ser? 
La muerte que has de tener. 
Cuerpo: sentir antes de sentir, 
¿esto es nacer o es morir? 
Muerte: ¿qué mas morir que nacer? 
Cuerpo: peligro de muerte tengo, 
Al primer paso que doy. 
Alma: esclava de nadie soy 
Cuando a ser señora vengo. 
Muerte: sí porque así te prevengo 
Las miserias de tu estado. 
Pecado: si que es delito heredado 
Cuerpo: mortal huye. 
Alma: humano advierte. 
Cuerpo: tu primer paso es la muerte 
Alma: tu origen es el pecado, 
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Rústica morada mía (llega al cuerpo) 
Donde presa he de vivir, 
Entre el llorar y el reír”58 
 
Con un conflicto de tal magnitud, el cuerpo es apenas una rústica 
prisión, solamente cenizas en un grosero mundo material. en la 
mansión II encontramos este concepto: 
“es ceniza el más robusto; 
La vida, ligera posta; 
La puerta del cielo angosta; 
Apenas se salva el justo, 
Mundo y tiempo mentiroso, 
Jicio y jues riguroso, 
Dudosa la salvación, 
Fácil la condenación. 
                                                
58 Don Pedro Calderón de la Barca. El pleito matrimonial del cuerpo y el alma. Editorial BAC. Tomo I 
sección VIII: autos sacramentales. Madrid 1946.
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¿qué hago? ¿cómo reposo? 
 
Glossa 
Si los bienes de la tierra 
Son polvo aunque sean sin quento, 
Si la humana vida es viento, 
Y el vivir continua guerra, 
¡o, cómo ignorante yerra 
Quien pone en ella su gusto¡ 
O en el potentado augusto, 
Toda su esperanza emplea, 
Sin ver que por más que sea, 
Es ceniza el más robusto. 
(mansión II, 71) 
El anterior fragmento, presenta una extensa prosopopeya glosada sobre 
la vanidad de la vida material, en el marco ascético del conflicto 
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alma/cuerpo, bien/mal. De hecho toda la obra es la batalla constante 
entre esta dualidad: el hombre, por naturaleza inclinado al mal, recibe 
el auxilio de la entidad divina (mística) y se esfuerza (ascética) por 
llegar a él, a la patria celeste. Esta extensa entrada ascética, refleja la 
tensión platónica alma/ cuerpo. Un tanto más plástica y en algún 
sentido, egipcia, nos parece, la ilustración de este conflicto manifiesta 
en dos cuartetas pintorescas y alegóricas de la mansión I: 
“haziendo la noturna zentinela, 
El un pie en alto, en otro sustenida 
La grulla por las oras se desvela. 
Un pesso tiene en alto y advertida 
De algún peligro suelta el pesso y buela 
Y avisa a las demás guarden su vida. 
Ombres, velad, de un bruto amonestados, 
Que reyna muerte en todos los estados.” 
(mansión I, 37). 
El elemento de la vigilancia del alma, entraña alegorías bíblicas como 
la de las vírgenes necias, donde el alma debe ser astuta como serpiente, 
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no le pase como a aquella de la fábula griega “lupus et gruia” donde 
ésta, por crédula es devorada. El alma vigila entonces encarcelada en 
ese cuerpo, desde allí, hasta la consumación de los tiempos. La muerte 
media ese proceso, saca al alma de tal prisión, es por ello que algunos 
espirituales mueren por morir, en palabras de Santa Teresa: muero 
porque no muero. Resaltemos el deseo de la muerte en la visión 
pesimista, espiritual, barroca de la vida; la muerte es lo mejor que le 
puede pasar a los verdaderos espirituales, e incluso al hombre 
ordinario, en el libro Clío de Heródoto, leemos:  
“Solón le respondió a Creso: considero felices a Cleobis y Bitón. Eran estos argivos, 
poseían hacienda suficiente y tal vigor físico que ambos a la par habían triunfado en 
los juegos. También ser refiere de ellos esta historia: como en una fiesta que los 
argivos hacían a Hera había absoluta necesidad de que su madre fuera llevada al 
templo en un carro tirado por bueyes, y estos no llegaron al campo en la hora 
precisa, los dos mancebos se uncieron el yugo, y arrastraron el carro en que su 
madre venía y lo llevaron cuarenta y cinco estadios hasta llegar al templo (…) la 
madre, muy gozosa por la hazaña, de pie ante la estatua de  la diosa, pidió para sus 
hijos, lo mejor que puede alcanzar el hombre, hecha esta súplica, los dos jóvenes se 
fueron a dormir (…) y nunca más despertaron”59. 
No hay escapatoria, el alma será separada del cuerpo y la vida, en 
medio de esa tensión espiritual, deberá dejar las cosas de este mundo y 
codiciar las de arriba, el verdadero tesoro. El hombre encarcelado en el 
                                                
59 Heródoto. Los nueve libros de la historia. Clío, 13. editorial jackson. México, 1973. 
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cuerpo, es la misma imagen de la muerte, su nacimiento está marcado 
por el día de su muerte, en la mansión I leemos el pie de glosa: 
“tu que me ves a mí, 
tan triste mortal y feo, 
Mira pecador por ti, 
Que qual tu te ves  me vi 
Y verte has qual yo me veo” 
(mansión I, 30) 
 
En la mansión IV encontramos esbozada la personificación de este 
conflicto ascético, en la persona de Arsenio:  
“Vieron luego un venerable viejo, arrodillado sobre una rambla de piedra que 
formaba el risco, tan amarillo, flaco y macilento que más parecía retrato de la 
muerte que cuerpo de mortal criatura. Era una túnica de sayal pardo su débil tumba, 
el rostro hermoso en las facciones, aunque tostado de los rigores del sol; los labios, 
del color de cárdenas violetas; la barba, blanca, crecida y larga; los ojos cerrados. 
Juntas las manos, cuyos nervios parecían de silvestres raýces” (mansión IV, 153). 
Es la encarnación de la vida ascética. Lo hemos mencionado con 
antelación, la presencia física del asceta, debe ser de rigor, de 
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templanza, debe ser un ser angélico que ha reprimido sus pasiones en 
grado heroico y las ha subyugado, es el sentido suspendido, la casa ya 
en orden si se quiere. La ascética es el medio más eficaz entonces de 
arribar a la gracia de Dios, sin ello, ningún santo ha logrado llegar a los 
altares, y sin ella, el hombre parece similar a los brutos, es la 
concepción ascética religiosa: “Por ello, la sagrada escritura lo llama 
“el mayor de los nacidos de mujer”. 
 
 
Finalicemos este primer capítulo entonces, teniendo clara la idea de que 
la obra se centra en el ejercicio ascético de la vida, en la continua 
búsqueda de Dios como expresión del pesimismo barroco que traspasa 
las expresiones de las letras de la época, como tema elevado que 
además de representar un pensamiento religioso, se erige como manual 
devoto, tan elevado, que sobrepasa este mero calificativo, lo que las 
fuentes consultadas nos han dejado evidenciar. Terminemos el capítulo 
con un soneto de la mansión II: 
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Con un cuerdo advertir loco, peleo; 
Conosco que no soy lo que he vivido, 
Creo que ser no puedo y prevenido, 
Antepongo el vivir a lo que creo. 
 
Como el presente ser, viviente creo, 
Lo contingente en mi desvanecido, 
Quando pienso en el fin, el fin olvido, 
Mintiendo la verdad con el desseo. 
 
¡O, qué espantoso engaño¡ ¡O qué locura¡ 
¡que sepa que es mi ser solo un instante, 
Y me prometa ciertos muchos años¡ 
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Espejo sea pues la sepultura, 
Que si me miro en él, será bastante, 
A darme suficientes desengaños. 
(Mansión II, 124) 
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CAPÍTULO II 
 
LA MÍSTICA BARROCA EN “EL DESIERTO PROGIOSO 
Y PRODIGIO DEL DESIERTO” 
 
 
 
 
“Entrado      se      ha      la   esposa 
En    el    ameno  huerto    deseado 
Y        su            sabor         reposa, 
El               cuello           reclinado 
Sobre los dulces brazos del amado” 
(San Juan de la Cruz. Poemario)
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LA MÍSTICA BARROCA EN “EL DESIERTO PRODIGIOSO 
Y PRODIGIO DEL DESIERTO” 
 
Repentinos   sucesos,  cosas no esperadas 
Arrebatan     y conmueben el ánimo más 
Valiente; en eladas dilaciones se abraza 
El  alma  y arroja volcanes el deseoso 
Impulso del corazón humano, tras un 
Inopinado suceso (Mansión I, 19) 
 
Noción histórica. 
Hablar de mística parece trabajo complicado, no tanto por lo que la materia comprende, 
cuanto que, para hablar de ella, es necesario entender su funcionamiento al interior del 
organismo sobrenatural, qué cosa sea éste, de qué modo se opera este milagro llamado 
“inhabitación”, y cuál sea la naturaleza de los bienes sobrenaturales recibidos. En esto, 
la pregunta fundamental es sobre los frutos místicos, abordado previamente, el proceso 
de unión mística. En esta materia, nos apoyaremos en el análisis de elementos de 
naturaleza mística presentes en El desierto, y como ha sido nuestra metodología, 
soportaremos nuestras afirmaciones con los más renombrados místicos, de tal manera, 
es necesario reconocer el alcance limitado (que en cualquier grado de conocimiento lo 
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es) de nuestros conocimientos experienciales al respecto, lo que obliga mayor cuidado 
en este aparte de nuestro trabajo. 
 
La mística es tan antigua, como lo es el ejercicio de los diversos cultos religiosos. No 
obstante hemos de afirmar que ésta va más allá de las prácticas exteriores, y que fluye, 
en un terreno abonado apropiadamente. Es por ello, que no todas las épocas de la 
historia han sido prolíficas en mística. Podemos situar unos momentos místicos 
cruciales, al menos en lo que nos interesa que es la era cristiana. El primer periodo, lo 
situamos después de Pentecostés, cuando inflamados del Espíritu santo, los apóstoles y 
la Deípara, salieron a profetizar y proclamar a Cristo. Este es el periodo fundacional de 
la era cristiana. Llegadas luego las persecuciones romanas, y extendido el culto 
cristiano, gracias al apóstol de los gentiles, vino un periodo teológico, de los grandes 
teóricos primitivos de la Iglesia fundante, tales como Orígenes y San Ignacio de 
Antioquía. Los siglos III, IV y V podemos llamarlos, segundo periodo místico, o era 
monástica, en que los desiertos orientales se llenan de místicos ascetas entregados al 
ejercicio de la vida contemplativa. Estas prácticas, formaron las órdenes monásticas más 
importantes de la historia, algunas de las cuales existen aun hoy. Entrada la Edad 
Media, con el Sacro Imperio romano, se extiende el cristianismo a todo el mundo 
occidental, y se centraliza el culto que antes era prohibido. Un tercer periodo místico, 
podemos situarlo entre San Anselmo de Cluny hasta San Francisco de Asís, esto 
incluye: Santa Clara, Santo Domingo de Guzmán, Santo Tomás de Aquino, San 
Buenaventura, San Bernardo, principalmente. Este periodo es escolástico y a la vez 
místico. Un abrebocas, para el gran periodo místico español, que nos interesa resaltar, 
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cuarto periodo de la mística, donde se alcanzaron inigualables cotas de expresión 
espiritual y de altura en concepto y fondo. Podemos situarlo desde Santa Teresa (1515) 
hasta San Francisco de Sales60. Podemos reducir este periodo a la mística española del 
siglo de oro, pero es correcto contar a San Francisco de Sales en esta lista, pues su 
pensamiento y obra, sigue estas líneas. En el siglo XVII se extiende el pensamiento de 
los grandes místicos del siglo de oro, tomando tintes medievales del segundo periodo 
enmarcando elementos del gótico tardío, que florecen en el barroco. Ya hemos 
caracterizado este periodo en el Capítulo I en lo que respecta a espiritualidad. Podemos 
afirmar, que la España del Siglo de oro, era el paraíso de la mística; en efecto: 
 
 “si preguntamos a muchas personas cultas, no solo de aquí, sino de fuera, qué es lo 
que dio, el siglo XVI español como más destacable en el orden espiritual, nos dirán sin 
vacilar, que los grandes escritores místicos y ascéticos. Entre los más sobresalientes, 
abrirá la marcha, por edad, Fray luís de Granada, al que seguirán: Santa Teresa de 
Jesús, Fray luís de León, y San Juan de la Cruz” (BAROJA; 1985: 480)  
Por lo anterior, encontramos en las grandes metrópolis coloniales, un ambiente 
apropiado para el florecimiento de espiritualidad con visos de imitación española, como 
podemos notar en Sor Juana Inés de la Cruz, en  Francisco Bramón, en Sor Josefa del 
Castillo, y en Pedro de Solís y Valenzuela, por citar los que nos competen. Este 
florecimiento del tema espiritual, ocurre gracias a ciertas restricciones: se prohibía la 
circulación de libros paganos, y se daba preeminencia  a las obras devotas: “yo he sido 
informada, que pasan a las indias muchos libros de romances, de historias vanas é de 
                                                
60 Esta clasificación, por mi cuenta, ya que naturalmente, se encontrarán diferencias con autores que 
tratan este tema. A nuestro propósito es esta clasificación la más justa, apropiada y sencilla. 
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profanidad, como son de Amadís é otros desta calidad; é por supuesto es mal ejercicio 
para los indios é cosa en que no es bien que se ocupen y lean, por ende yo vos mando 
que de aquí adelante no los consintáis, salvo, tocante a religión cristiana é de virtud”61. 
Tal es pues el panorama piadoso en que se escriben las obras de los autores 
mencionados, lo que es necesario tener presente a la hora de los análisis que subsiguen. 
 
2.0 Nociones generales. 
 
Llámase en espiritualidad a la mística, ejercicio de la contemplación, entiéndase 
también que es el don que hace la entidad divina a la creatura que se esfuerza en su 
servicio. Llámase meditación, al ejercicio por el cual el alma se entrena en la 
contemplación, llámase ascesis al conjunto de prácticas que facilitan la observancia de 
la vida religiosa cuya finalidad es la contemplación de Dios, y llámase a esta última, el 
estado de imperturbabilidad que los epicúreos han llamado ataraxia, que no es otra cosa 
que una mirada larga al vacío infinito del creador. Si pues, la mística es don de lo alto, 
se entiende que hay que merecerlo, ello solo se da por una disposición especial de las 
almas, y por un ejercicio heroico de las virtudes y de la voluntad. Hemos tratado en el 
capítulo anterior el tema de la voluntad ascética, de modo que aquí nos centraremos en 
la mística, y con ella, es necesario hablar de meditación como ejercicio que indicia la 
contemplación toda vez que ésta arrastra hacia la mística. Mística es vivencia de las 
realidades sobrenaturales, al interior del alma. Hemos seleccionado un corpus limitado 
de autores clásicos espirituales en este II capítulo, ya que a nuestro parecer, son los más 
                                                
61 José Toribio Medina; Biblioteca hispanoamericana, Santiago de Chile, 1899. vol & pg 27; citado por 
Hernando Cabarcas Antequera, En; Amadís de Gaula en Las Indias. Instituto Caro y Cuervo, Bogotá, 
1992. 
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ricos y profundos en el tema. Es propósito aquí, evidenciar las entradas místicas 
arquetípicas presentes en El desierto, e interpolarlas como ha sido nuestro proceder. 
Siendo más consecuentes con los autores que trataremos, digamos que mística es la vida 
de Dios en la criatura, con todas las obras, naturales y sobrenaturales, que este realiza en 
el alma. Entendamos aquí, en armonía con el pensamiento teresiano, al alma como 
castillo espiritual, como gruta, a los apetitos y potencias como elementos a vencer, al 
cuerpo como cárcel, y a Dios como al fin último del alma devota. Digamos también 
entonces que en este marco místico del capítulo II, se dan estas categorías: la ascesis es 
como un ejercicio de quo, la contemplación es el ejercicio interior de la mística, como 
quien escruta a Dios, por ello veamos la mística como la experiencia in quo y la 
contemplación como el fin a quo. Veamos un esbozo de estas ideas. 
 
a) ascesis: de quo= de donde se logra 
b) Contemplación: in  quo.= lo que se logra 
c) Mística: a  quo.= en lo logrado 
 
 
Lo anterior es perfectamente proporcional a los tres vías de la iluminación divina: 
a) purgativa. 
b) Iluminativa. 
c) Unitiva. 
 
 
 119 
1.0 mística, ascesis y contemplación. 
 
Para el gran escritor espiritual Ricardo de San Víctor, contemplación es una mirada 
libre del alma en los espectáculos divinos con admiración y suspenso. Para el Doctor de 
Hipona, es una ilustración o iluminación de la mente que aficiona el ánimo 
saludablemente a las cosas invisibles de Dios. La contemplación, podemos atrevernos a 
decir, es el ejercicio de la mística, ya que mística es el don o gracia actual de Dios que 
hace lo que quiere en el alma. Contemplación es el resultado de la gracia divina y del 
ejercicio de la ascesis beata; en Antonio de Rojas (1528) leemos: “toda la escarapela y 
ruido que traen las escuelas a cerca de los auxilios de Dios, se reduce a que Dios lo 
hace todo pero no solo. Y así, aquí te enseñamos a usar de los medios más próximos, 
proporcionados y primos para la unión con Dios. El alma que se anonada y dexa en las 
manos de Dios, como el niño en las de una madre…, en esa alma hace Dios todo lo que 
quiere sin que nadie le estorbe, así vendrás a ser lo que no eres si no eres lo que eres 
¿quién puede a la nada hacer mal? Considera un erizo que viéndose acosado se hace 
un ovillo recogiéndose en sí, así tú… estando en el quicio de la voluntad de Dios, 
dexándote llevar por donde Dios quisiere, te engolfas en el ser in creado de Dios… 
recogiéndote en Dios por fe y amor”.(ROJAS: 1528) De lo antedicho, nos queda claro, 
que por su libérrima voluntad, Dios obra en la creatura humana, y ésta, no tiene más, 
que responder a los movimientos ad intra del organismo sobrenatural. Es por ello que en 
el que hemos llamado “himno de la metanohia” del capítulo anterior, Andrés termina 
exclamando:  
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“si este auxilio me as dado, 
Es fuerza responder que te he llamado” 
(Mans I) 
 
De modo que el hombre ha invocado el auxilio de Dios, y aquel le ha brindado su 
auxilio, responder es ineludible, pues ¿quién que llame a una puerta se quedará mudo 
ante el quicio?... Deus, in adjutorium meum intende, pía invocación mística que 
exclama el alma penitente. 
 
La mística, en su perspectiva de unión llega al ejercicio de la contemplación por las tres 
vías conocidas: iluminativa, purgativa y unitiva, en esta última, el alma escruta las cosas 
de Dios, que están ocultas para el mundano: spiritus omnia scrutatur dice la primera 
epístola paulina a Corintios en su versículo 12, y es este el sentido de la contemplación, 
un escrutinio de las cosas de Dios. Lo que aquí, nos interesa en primer término es el don 
de Dios al alma penitente, y posteriormente los bienes místicos y contemplativos que se 
consiguen mediante el ejercicio y dominio de la voluntad. Hemos dicho en nuestro 
capítulo anterior, que a la contemplación se arriba por tres vías: por industria, por 
imitación y por don de Dios. Andrés, al ver aquella cueva, quiso escudriñar en ella y por 
industria entró en ella, que no es otra cosa que entrar in seipso como se ha mencionado, 
veamos: “hasta que el ardiente desseo de penetrar el misterioso secreto de aquel tosco 
padrón, le obligó a limpiar la yerba que le cubría” (Mans I, 13); si entendemos este 
pasaje en su más íntimo sentido complejo, no sería forzoso asegurar que aquella cueva 
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es el alma o palacio espiritual de Andrés62 según nos enseña la Doctora de Ávila: (…) 
para comenzar con algún fundamento, que es, considerar el alma como un castillo, 
todo de diamante u muy claro cristal, donde hay muchos aposentos, ansí como en el 
Cielo hay muchas moradas (Santa Teresa: 1985) y que aquella hierba que tapa la 
entrada no son otras que las potencias y los apetitos de la carne, el ejercicio de entrar es 
la ascesis beata y la determinación es el don místico expresado en la alegoría 
apocalíptica del cervato que luego adornará el altar. Las hierbas son las sabandijas y 
lagartos que merodean el palacio espiritual a fin de que el alma no pueda entrar, pero al 
fin, él entra63 lo cual, en un lenguaje místico es mucho decir:  
 
pues tornando a nuestro hermoso y deleytoso castiello, hemos de ver cómo podremos 
entrar en él, parece que digo algún disbbarate; porque si este castillo es el ánima, claro 
está que no hay para qué entrar, pues se es él mesmo, como parecería desatino decir a 
uno que entrase en una pieza, estando ya dentro, mas habeis de entender que va mucho 
de estar a estar; que hay muchas almas que hay en la ronda del castillo (…) y mucho 
hace con entrar (ibid, 108) .  
 
Es importante y prioritario detenernos en este primer hecho, pues entra Andrés por 
industria, no sin una iluminación especial de lo alto. Notemos pues la similitud del tipo 
tratado en la mansión I de El desierto, con la ilustración que hace Santa Teresa en Las 
moradas, y con las alegorías de San Juan de la cruz, todo ello, es lenguaje místico. En 
cuanto a Santa Teresa, encontramos esa especial gruta, que para Andrés era “cielo”, una 
                                                
62 Esta idea debe interpolarse con las moradas primeras de Santa teresa. 
63 Para mayor claridad léase el capítulo I de las moradas de Santa Teresa. 
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representación plástica no tan magnífica como la de castillo, pero encerrando el mismo 
sentido: cielo lo formó en su idea. La gruta es el alma, y Andrés al entrar en ella, está 
entrando en su propio ser, para el auto conocimiento que desembocará en la metanohia 
mencionada en el capítulo I. yerbas impiden la entrada a la gruta; en Las moradas hay 
ciertos lagartos y sabandijas a la entrada del castillo que no permiten la entrada; en 
cuanto a San Juan, vemos el entorno pastoril: el cervato, el campo, los irlandeses 
pachanes y ventores, etc. Y allí tiene lugar la iluminación de lo alto:  
 
cielo la formó en su idea64 , porque vio, aunque con ornato pobre, un asseado y curioso 
altar, en el cual, sobre el roto casco de una calavera, estaba pendiente de un madero, 
la efigie hermosa del crucificado Dios, con faz hermosa, serena y grave, a quien, sobre 
el cavello dividido en crencha, hazía relieve lastimoso de esmeraldas la corona de 
marinos juncos y la púrpura de sus zinco claveles rojos: cuerpo lastimado y cárdeno a 
compasión movía. ¡alto ejemplar¡ ¡estraño encuentro¡. Robóle dulcemente la atención, 
porque mudamente publicava divinidades, indiziaba sacramentales secretos, a 
compasión movía. (Mansión I, 15)65.  
 
Nótese en esta cita que al entrar Andrés en la pobre cueva, cielo la formó en su idea, 
porque el auxilio divino estaba sobre él, nótese el primor del alma dilatada (mentis 
dilatatio), nótese la admiración espectacular de tal encuentro (mentis sublevatio) y la 
                                                
64 Aunque se tratará esto en otro lugar, debe notarse la relación de la gruta o cueva, con celda o cella, y de 
todo esto con el “pondus gloriae” o pedazo de cielo, tratado en la espiritualidad monástica. 
65 El carácter contemplativo e iniciático de este pasaje es notable, allí, se le dio una luz nueva para 
entender, allí frente al crucificado le fueron  inspirados secretos misterios, es calro en la literatura 
eclesiástica el concepto de misterio revelado: “mysteria revelantur immediate propter fidem, scilicet ut 
obsequium intellectum Deo praetemus propter eius infinitam scientiam et veracitatem” (Sacrae Teologia 
Summa Liber II Articulus 109). 
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imposibilidad de revelar aquellos secretos sacramentales que  indiciaba (mentis 
alienatio)… las tres partes de la contemplación, que como es clásico en la literatura 
espiritual, se da frente al crucificado Dios, recordemos al respecto las palabras del 
Seráfico Doctor San Buenaventura cuando dice, que la puerta para entrar en la dicha 
contemplación es la vida o pasión del redentor66; idea muy extendida en la teología e 
incluso en autores modernos como Iesu Solano cuando en el Tomo III “De verbo  
incarnato”,  Libro I Tesis 25, artículos 620 s.s dice:  
 
“Iesus Christus, seu sanctissima passione Patri offenso satisfecit, ei exhibendo  
quantum exigebat recompensatio totius peccati generis humani”.  
 
Este motivo inicial representa todo el proceso de la iluminación mística, y exige, que 
habiendo esbozado brevemente la idea, la tratemos ahora obedeciendo a una 
metodología más cuidadosa. Mas no hemos de seguir adelante sin hacer una importante 
acotación: en El desierto prodigioso, todas las entradas místicas, no se dan sin el 
concurso o sin el antecedente de alguna entrada ascética, aspecto éste que le da un 
carácter barroco particular, y que a la vez puede establecerse como punto diferencial 
con una mística sanjuanista. Así notamos, que el Cántico espiritual, se inicia con una 
exclamación  al Señor, que es el amado del cantar, pero esta exclamación no presenta 
características ascéticas sino mejor, pastoriles, luego vienen las preguntas a las criaturas 
y la alabanza al esposo por parte de la esposa que es el alma. En El Desierto, alguna 
entrada mística, trae antes o después un exordio de carácter ascético o penitencial, que 
                                                
66 No se pierda de vista, aunque estemos hablando de mística, el carácter penitente de Andrés cuando se 
postra frente al crucificado Dios. 
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invariablemente obedece al motivo: exclamación penitencial- absolución. De modo que 
como mencionamos en el capítulo I, ascética y mística van de la mano, y será necesario 
aquí, hablar un poco de ella, toda vez que es forma de entrada obligada (si se hace por 
industria) para arribar al conocimiento perfecto de Dios.  
 
La llegada a ese merecido gozo de Dios, se da entonces por una resolución interior, 
estas son las operaciones por industria, y los frutos de esa industria, se dan por unos 
auxilios especiales que pueden llamarse gracia actual. Una de las piezas poética de El 
desierto prodigioso, que mejor nos ilustra ese proceso místico, se da en el marco de ese 
vínculo de conversión de Dn Andrés frente al crucificado Dios. En tono elegíaco y a 
manera octavas, expresa en un extenso escrito versificado los afectos más íntimos de su 
alma. Esta composición poética nos ofrecerá importantes puntos de estudio en este 
aspecto sobre la mística, lo cual ilustraremos amplia y oportunamente. Veamos: 
 
 
“embelessado de lo que veía y leía, como a tan justa acusación, clamó lo turbulento del 
rostro a la vergüenza, y la ternura llamó a las lágrimas ¡o,maravillosa fuerza del 
auxilio divino¡ en un venturoso punto se vio interiormente tan herido que, segunda vez, 
con veneración postrado, con voz, aunque ronca, tierna, prorrumpió en estos amorosos 
affectos:  
 
1“magestad soberana Dios eterno, 
2Oy, con mi llanto tierno, 
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3Si no de voz sonora, 
4Mas del que culpas llora, 
5Rendido el albedrío, 
6Te suplico, piadoso Señor mío, 
7Que mires con piedad un miserable, 
8Que herido del pecado formidable, 
9En su fiera dolencia, 
10Espera la salud de tu clemencia. 
11Que aunque frustró a la pluma 
12De mis pecados la copiosa summa, 
13En tus manos mi Dios, en esas manos 
14Están, Señor, de los humanos 
15Aunque yacen clavadas 
16Las saludes del alma liberadas. 
 
17Ay Christo Iesvs mío, 
18Amado esposo en cuyo amor confío, 
19Pastor que del rebaño, 
20Una aveja te falta por su daño. 
21Mira pastor del cielo, 
22Que el valido te llama en su desvelo. 
23Desenclaba las manos, Dios amado, 
24O apelo de las manos al costado, 
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25En cuya sangre pura, 
26Están de mis desdichas la dulzura. 
 
27Si el pesar de tu ofensa, 
28Siendo solo de amor, tanto dispensa; 
29Si el propósito firme de la enmienda 
30Es tan segura prenda, 
31Y si la confianza, tanto Señor alcanza, 
32Yo que estoy pesaroso y afligido 
33Y en propósito firme deducido, 
34Confiado en que puedes, 
35(pues la justicia con piedad excedes) 
36Perdonar mis pecados contra ti perpetrados; 
37A tu puerta, obediente, 
38Como el herido ciervo va a la fuente, 
39Al medico el enfermo fatigado 
40-buelbe essos ojos- me verás postrado. 
 
41Más si vuelves los ojos, 
42Señal es de que cessan tus enojos. 
43Pequé Señor, mas no porque he pecado, 
44De tu gracia y favor oy me despido, 
45Que aunque estás ofendido, 
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46Si este auxilio me has dado, 
47Es fuerza responder que te he llamado; 
48Pues ofrecido tienes 
49Tus soberanos bienes, 
50En la gloria, Señor, de eterna vida, 
51A el alma que te llama arrepentida. 
 
Como  podemos notar en la lectura del anterior ejemplar poético, se fluctúa entre 
diversas entradas ascéticas y místicas, destacando el deseo de la unión con Dios por 
medio del acto penitencial del pecador. El hemistiquio 1: ““magestad soberana Dios 
eterno” nos introduce en el marco de la grandeza y magnificencia de Dios, aspecto que 
dominó la religiosidad del gótico y del barroco. Las grandes estructura catedralicias son 
prueba de ello, y de esto inferimos la pequeñez del hombre frente a un Dios que es solo 
Majestad, calificativo este, que hemos mencionado, es propio de la mística del Siglo de 
oro. Después de tal exclamación a la grandeza de Dios, encontramos la primera entrada 
ascética, que se prolonga desde el hemistiquio 2 al 5: 
 
“Oy, con mi llanto tierno, 
Si no de voz sonora, 
Mas del que culpas llora, 
Rendido el albedrío” 
 
 128 
Es notorio el elemento del llanto como prueba de una verdadera aflicción y como 
testimonio de la autenticidad de todo acto penitencial. Al reconocer las graves culpas, y 
declararlas por primera vez de boca, intercala el poeta, una entrada alegórica, 
(hemistiquios 6-10) que encarna el motivo de la parábola del hijo pródigo: cuando éste 
se ve miserable y paupérrimo, se concientiza de su miseria, y decide volver a su padre a 
implorar el perdón: 
 
“Te suplico, piadoso Señor mío, 
Que mires con piedad un miserable, 
Que herido del pecado formidable, 
En su fiera dolencia, 
Espera la salud de tu clemencia.” 
 
La petición bocal del auxilio paterno, engendra una serie de afectos de culpa, que 
empiezan a brotar, intercalando entradas ascéticas y místicas. Los hemistiquios 11 y 12, 
revisten un carácter metafórico e hiperbólico: la pluma no alcanzó para escribir la 
cantidad de pecados: 
 
“Que aunque frustró a la pluma 
De mis pecados la copiosa summa,” 
 
Inmerso en tales afectos, introduciendo ahora la imagen mental del Dios crucificado, 
elemento que invita aún más a la compunción de corazón que abona el alma para el 
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coloquio místico, se sirve del simbolismo, notablemente bernardino, si se revisan las 
meditaciones del santo: 
 
“En tus manos mi Dios, en esas manos 
Están, Señor, de los humanos 
Aunque yacen clavadas 
Las saludes del alma liberadas.” 
 
Decía el mencionado santo, que la mejor manera de entrar en unión con Dios, era 
imaginando a Cristo clavado en la cruz, y al hombre refugiándose en sus llagas 
sagradas, para salud del alma. Siguiendo el tema místico, ahora los hemistiquios 17 y 18 
dan un matiz carmelitano que ya hemos mencionado: 
 
“Ay Christo Iesvs mío, 
Amado esposo en cuyo amor confío,” 
 
Resaltemos en este punto, el sustantivo “amado” y el apósito “esposo” que como hemos 
dicho, no es una mera forma de llamar a Cristo. El alma que se dice esposa del amado, o 
que lo llama “amado esposo” es un alma que ya está inmersa en la vida trinitaria, es 
decir, un alma mística. En este motivo pastoril, que se extiende hasta el hemistiquio 22, 
encontramos ahora la alegoría del buen Pastor y de la Oveja perdida, según  aquellas 
palabras del Señor: ego cognosco oves meas (jn, 10, 14). Veamos: 
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“Pastor que del rebaño, 
Una aveja te falta por su daño. 
Mira pastor del cielo, 
Que el valido te llama en su desvelo.” 
 
El texto bíblico, nos ofrece importantes puntos profundos, tratados en la mística clásica 
por los más renombrados autores, el motivo es el mismo: el alma es una oveja perdida, 
que anda por umbrosos valles desterrada, el Pastor es Jesús que con sus silbos amorosos 
las trae al redil, el redil es la Iglesia, o bien, la patria celeste, donde ocurre el coloquio o 
desposorio espiritual. Síguese desde el hemistiquio 22 hasta el 36, un segundo exordio 
penitencial que nos habla de sangre, costado, cruz, perdón: 
 
“Que el valido te llama en su desvelo. 
Desenclaba las manos, Dios amado, 
O apelo de las manos al costado, 
En cuya sangre pura, 
Están de mis desdichas la dulzura. 
 
Si el pesar de tu ofensa, 
Siendo solo de amor, tanto dispensa; 
Si el propósito firme de la enmienda 
Es tan segura prenda, 
Y si la confianza, tanto Señor alcanza, 
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Perdonar mis pecados contra ti perpetrados;” 
 
Este fragmento, de naturaleza penitencial, ofrece el panorama de las tres potencias de 
Cristo  (sacerdote, víctima y altar) sacerdote en cuanto al poder de absolución, víctima 
por estar al mismo tiempo clavado en cruz, y altar, porque es sobre él mismo, sobre el 
que se hace la ofrenda penitencial. Una nueva entrada pastoril muy recurrente en El 
desierto, ocurre de nuevo, es el ciervo sediento que va a la fuente: 
 
 
“A tu puerta, obediente, 
Como el herido ciervo va a la fuente, 
Al médico el enfermo fatigado 
-buelbe essos ojos- me verás postrado.” 
 
Notemos el tipo apocalíptico en “A tu puerta, obediente,” seguido de la entrada mística 
pastoril en “Como el herido ciervo va a la fuente,” finalizando el concepto con la 
postración propia del penitente, en “-buelbe essos ojos- me verás postrado.”. la larga 
dilación de los favores divinos, hace brotar una nueva exclamación ascética llena de 
esperanza, segura de obtener el bien místico (41-45): 
 
“Más si vuelves los ojos, 
Señal es de que cessan tus enojos. 
Pequé Señor, mas no porque he pecado, 
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De tu gracia y favor oy me despido, 
Que aunque estás ofendido,”. 
Finalmente encontramos la entrada mística más importante en el contenido espiritual del 
poema analizado:  
“Que aunque estás ofendido, 
Si este auxilio me has dado, 
Es fuerza responder que te he llamado; 
Pues ofrecido tienes 
Tus soberanos bienes,” 
 
Pues da crédito a los dos aspectos de este estudio: el ascético, en Es fuerza responder 
que te he llamado; el místico, en Si este auxilio me has dado; y en Pues ofrecido tienes 
Tus soberanos bienes. se finaliza el poema elegíaco con una recurrente trilogía en los 
temas espirituales, la necesaria inclusión Dios/ alma/ eternidad: 
 
 
“En la gloria, Señor, de eterna vida, 
A el alma que te llama arrepentida.” 
 
La belleza literaria y espiritual del anterior trozo, por su naturaleza poética, nos muestra 
esta realidad mística, como algo que ocurre de una vez, como un proceso 
predeterminado, sin embargo, recordemos el simbolismo teresiano: Andrés al llegar a la 
gruta, no entra en ella de una vez, él repara el sitio y debe quitar todo tipo de malezas 
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para poder ver qué hay dentro. Este acto sencillo que puede pasar desapercibido, es 
central en este capítulo, pues es el momento en que el alma se libera de las pasiones y 
estorbos que hay entre él y la entidad divina. Ya hemos citado lo que al respecto escribe 
Santa Teresa, entendamos esas malezas que tapan la gruta como las pasiones, y aunque 
El desierto, nunca habla sobre la fornicación directamente, sabemos que ese simbolismo 
es el utilizado en literatura espiritual. Es imposible entrar en la gracia de Dios sin haber 
retirado tales malezas, o sabandijas de la entrada del palacio espiritual, así nos lo enseña 
Nilo el asceta, en su Discurso sobre la oración: 
la ley, incienso puro, canela, ónix y mirra. Éstos corresponden a las cuatro virtudes. En efecto, si éstas 
están puestas en cantidades iguales y por partes iguales, el intelecto no será entregado al enemigo.El 
alma purificada por el cumplimiento de los mandamientos hace que la condición del intelecto se 
mantenga firme y capaz de recibir el estado deseado.La oración es la unión del intelecto con Dios; ¿en 
qué estado necesita pues el intelecto encontrarse para poder tenderse hacia el Señor, sin darse vuelta. y 
conversar con Él sin ningún intermediario?Si Moisés, tratando de acercarse a los arbustos que ardían, 
no pudo hacerlo hasta tanto no se hubo quitado el calzado de los pies, tú que quieres ver a Aquel que 
supera todo sentido y todo pensamiento, y conversar con Él, ¿como no te desprenderás de todo 
pensamiento pasional?67 
Ese podemos llamarlo el paso heurístico de Andrés, el momento en que despeja la 
entrada, y dando un salto entra en la gruta, que no es otra cosa que su propio interior. 
Nos interesa ahora detenernos un poco, en la contemplación, cómo se da en El Desierto, 
qué cosa sea ella, y cómo ocurre en el proceso místico. 
 
                                                
67 Filokalia, 86. 
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2.1. la contemplación. 
Hemos referido que la contemplación es el ejercicio de la vida mística, de modo que 
establecemos la primera diferencia: mientras que la contemplación es una mirada larga 
y quieta hacia las realidades de Dios en el organismo sobrenatural (el alma humana), la 
mística, es la vida dentro de Dios, o el coloquio Dios/ alma, o si se quiere en términos 
del siglo de oro, el beso del esposo68: [osculetur me osculo oris suo]. Una de las 
características de la contemplación es la quietud, así mientras la oración es un 
movimiento del intelecto hacia Dios, para rogar un bien, la contemplación es la quietud 
hacia Dios y la mística es la vida en Dios. Así, aunque ambas estén bastante cerca, no 
son la misma cosa, sin embargo, la contemplación es ya vida mística sin ser de suyo, 
mística. La contemplación está tan cerca de la mística, como el sueño profundo lo está 
de la muerte. Una característica de la contemplación es la inmersión en las realidades de 
Dios, estar el alma absorta, y suspendido el sentido, en la mística esto viene 
acompañado de fenómenos extraordinarios, que son dones místicos. Pero no se debe 
confundir, lo extraordinario, con lo místico, que no es otra cosa que la vida de Dios en 
el alma. 
Nos interesa tratar esto con amplitud, ya que en EL desierto, todas estas formas 
complejas, se dan indistintamente, y es necesario develarlas y descubrir su profundo 
sentido, haciendo uso de una metodología cuidadosa y procedente. Se dice por ejemplo, 
que Andrés prorrumpe en amorosos affectos, o que Andrés estaba absorto en que veía, o 
                                                
68 El beso del esposo, lo trabajan los místicos españoles, también San Bernardo, San Francisco de Sales, y 
más. 
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que no le parecía ello venir de humana fragua, y todo esto indica un estadio de la vida 
espiritual, que ha sido hecho de modo ordenado y preconcebido. 
Notemos el sentido recíproco (esposo/ alma y alma/esposo) que nos presenta el poema 
analizado: 
 
“Ay Christo Iesvs mío, 
Amado esposo en cuyo amor confío,” 
 
El alma confía en el esposo, y el leda sus dones, es una seguridad: Pues ofrecido tienes 
Tus soberanos bienes. Esos bienes son el detalle místico y misterioso del asunto tratado. 
El esposo da los dones, la esposa ama al esposo, es la unión mística, ilustremos esto con 
La Filotea: 
 
“(…) sí, esas palabras van dirigidas por el esposo a la esposa ¿qué pensáis que quiso decirle?. San 
Bernardo explica este pasaje de modo admirable. Osculetur me, osculo oris suo. Béseme con un ceso de 
su boca, dice la esposa a su Amado, beso que no significa otra cosa según este santo que el reposo de la 
contemplación, donde el alma, con afectos amorosos, desprendida de todas las cosas de la tierra, se 
ocupa en considerar y contemplar la hermosura celestial de su Esposo, sin acordarse de sí, alo que el 
Esposo le responde: “tu quieres hermana mía, amada mía, que te bese con un beso de mi boca, para 
unirte a mí en contemplación”. 
 
Ese estado contemplativo, lo encontramos en diversas formas y lugares de El desierto, 
analicemos a este propósito, el inicio de la manisón I: 
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“(…) el joben valeroso, nada tímido o cobarde, de un lijero salto ocupó la tierra y atando el bruto a las 
ojosas ramas de un silvestre leño enlazado en bicorte venablo, al entrar en aquella gueca tumba, o 
rotura de la tierra (propia habitación de algún sátiro o fauno) reparó en unas letras, que retalladas en 
una piedra lisa parecían triste epitafio de aquella sepoltura.  Mitigó la novedad el ardor colérico (…) 
hasta que el ardiente desseo de penetrar el misterioso secreto de aquel tosco padrón, le obligó a limpiar 
la yerba que le cubría (…)” (mansión I, 13) 
 
Don Andrés es presa de un ardor colérico, de un ardiente deseo de entrar en aquel 
recinto. Es el momento en el alma entra en la cuenta, lo hace como dijimos, por 
industria; más ese deseo, solo pudo darse, limpiando la hierba que cubría el lugar. Esto, 
hemos visto, es el desprendimiento de las cosas exteriores, y de las pasiones: 
 
 
 
 “decíame poco ha, un gran letrado, que son las almas que no tienen oración como un cuerpo con 
perlesía u tullido, que aunque tiene pies y manos no los puede mandar, que ansí son, que hay almas tan 
enfermas y mostradas a estarse en cosas esteriores que no hay remedio, no parece que puedan entrar 
dentro de sí, porque ya la costumbre la tiene tal de haber siempre tratado con las sabandijas y bestias 
que están a la entrada del castiello”69.  
 
Pero veamos además, el momento crucial de la determinación: 
 
                                                
69 Santa Teresa, op cit, 109. 
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“motivo fueron las ya leídas razones, para que encendido en nuevas ansias y fervorosos 
deseos de averiguar su mayor declaración, algún tanto suspenso y pensativo, se 
determinase a entrar en la cueva” (mansión I, 15).  
 
Prorrumpe luego en determinados afectos, que es el indicio claro del auxilio divino, 
hemos ya analizado el trozo poético. Después de esto, nos dice la mansión I: “assí 
reduxo el joben, lloroso y tierno, afectos del alma a vozes de la lengua”. La 
manifestación humana que se deshace en alabanzas, pues no  puede más el hombre, que 
enumerar las gracias divinas, momento que encierra un secreto místico:  
 
“pues lo más íntimo del alma siempre se retiró como inmenso del decir humano, tanto 
más incomprehensible por su grandeza, menos descubierto al conocimiento, negándose 
a todos, y solo concediéndose a sí mismo”  
 
oscuro fragmento, que trae un  principio místico: lo grande y soberano de Dios, no se 
revela mediante el mero conocimiento, gracia que se concede solo al alma pura, aunque 
ignorante de cosas humanas. Luego, Andrés, abrazado por aquellos tiros repentinos, que 
no precian venir de humana fragua, desfallece como la esposa del cantar: 
 
 “ya desseava puerto, ya buscaba término a sus ansiosas fatigas, y así, alentado conla 
esperanza sus crecidos desmayos se levantó (…)” 
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 expliquemos este corto fragmento, apoyados en el Cantar de Cantares y en Explanatio 
in canticorum cantica, de Fray Luís de León:  
 
“animo inquit, destituor, nec laetitiae vim, ferre sustineo, accedite proprius, vina 
spargite, fugientem spiritum quibuscumque potest revocari rebus, floribus, vina, pomis 
revocate. Et ad ipsum, sposum conversa: fulci, inquit, tua laeva, languidum meum 
caput, vinci dextra occidum, corpus meque, ruentem retine”  
 
(pierdo el ánimo, dice la esposa, no puedo resistir la fuerza de mi alegría, corran, traigan 
flores, esparzan vino, devuelvanme el sentido como puedan, con flores, vino, manzanas. 
Y el esposo contesta: sostén con tu mano izquierda mi cabeza y con la derecha coge mi 
cuerpo desmayado, agarrame que me caigo)70 En; Cantar de cantares. Fray luís de 
León, citado por Victor García de la Concha, explica:  
 
“y mientras dice todo eso, no solo entendemos que se desmayó, sino que casi vemos 
cómo pierde el sentido, se desliza, suplica ayuda, y vemos su cabeza inclinada y sus 
mejillas llenas de palidez” 71 
 
 
Cuando hablamos de mística, no parece haber mejores ejemplos que los encontrados en 
el Cantar de cantares, es por ello que recurrimos a él, toda vez que las sugerencias 
hechas en El desierto, nos llevan a ello. Vemos que Andrés es entonces abrazado por el 
                                                
70 Traducción mía, fragmento tomado de la Biblia de Jerusalén. 
71 Fray Luís de León. Explanatio in canticorum cantica. Citado por; Víctor garcía de la Concha, en; Al 
aire de su vuelo. Círculo de lectores. Barcelona 2004. 
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fuego del divino amor y que no desea otra cosa que unirse a Dios. Andrés vive esa 
experiencia espiritual con singular suspensión:  
 
“todo le parezia prodigio y estaba tan fuera de sí, que le parezía que aquello que vía no 
era real sino imaginario” (Mansión I,29) tal estado de suspenso y desmayo, enciende 
su alma en el divino amor: “un yelo frío, un sudor elado ocupó los miembros del 
generoso mancebo(…) no hay lengua o pluma, por veloz que sea, que pueda pintar la 
súbita mudanza que obraron en su corazón, de varios discursos ocupado, ya tierno, ya 
amante, ya lloroso después de mil ternuras dichas, al crucificado Dios” (mansión I, 
33).  
 
Teodoro de Mopsuestia, nos habla de este estado de gozo y temor en el divino amor:  
 
“(…) se muestra a Dios herido de nuestros amores con todas aquellas pasiones y 
sentimientos que este affecto puede y suele haces en los corazones humanos más 
blandos y más tiernos, ruega, llora y pide celos; vase como desesperado y vuelve luego 
aquí se veen pintados al bibo los amorosos juegos de los amantes, los encendidos 
deseos, los perpetuos cuidados, las rezias congojas, aquí se oye el sonido de ardientes 
sospiros  mensajeros del corazón” (pp 45 y ss)72 ya se deshace el alma en 
exclamaciones a Dios, ya anhela el perfecto desposorio, ya desestima los bienes de este 
mundo, ya es la hora de la vida nueva: 
                                                
72 Citado en; Víctor García de la Concha. Op cit. 
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Señor y Padre mío, 
Ablandad este escollo 
No será Señor mucho, 
En quien lo puede todo. 
 
La piedad solicite, 
Las lágrimas que el rostro 
No enjuga fácilmente  
Entre suspiros roncos. 
 
Lloro las culpas mías  
Y juntamente lloro 
Que a quien le debo tanto 
Le sirvo con tan poco. 
 
Pero ¿qué Diosinmenso 
Podré hazer yo solo? 
¿y qué con vuestra sangre 
No borrará un sollozo? 
 
Si quando era enemigo, 
En el madero tosco 
Pusistes las espaldas 
Y el pecho a los oprobios; 
 
Si son vuestros agravios, 
Escritos en el rostro, 
De libertad humana 
Divino testimonio. 
 
Ya que por vuestra gracia 
Me hallo hijo dichoso, 
No son deconfianzas 
Gastados patrimonios. 
 
Abridme Dios inmenso 
Puesto que tarde toco, 
Que convida la noche  
el caminante occioso 
 
no me ygnoréis Dios mío, 
supuesto que os conozco, 
quizá dexé encendido 
quando salí por óleo 
 
todo es vuestro sin duda 
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vos sois dueño de todo; 
de lo que recibimos 
aun os bolvemos poco. 
 
Si estoy solo Dios mío, 
También os vistes solo, 
Y tan desamparado, 
Que os jusgaron quexoso 
 
Porque os dexó dixistes 
Al padre piadoso, 
Quando a tantas heridas 
Añadieron oprobios. 
 
Y aunque como os hallaystes 
No se podrá ver otro, 
Venzido estoy Dios mío, 
No sufren más mis hombros. 
 
Moderad los cordeles 
A las vueltas del potro  
Que el tormento más 
 leve es el alivio solo. 
 
Conosco mi malicia 
Pero también conozco 
Que es igual con el Padre 
El que murió por todos 
(mansión I, 35) 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Las cuartetas 8 y 9, nos ofrecen unos ingredientes místicos adicionales, que evidencian 
esa metanohia espiritual de Andrés, ya converso, derretido en efluvios místicos, y 
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determinado a todo por el amor de Dios. La cuarteta número 8 presenta tres importantes 
tipos místicos tratados en la mística cristiana: 
 
 
a) abridme Dios inmenso: “he aquí que estoy a la puerta y toco, si alguno viniere 
a mí, será amado de mi Padre, y vendremos a él, y haremos morada en él” 
(Apocalipsis) el hombre está a la puerta, mas es Dios quien ha estado siempre en 
espera de que el hombre le abra las puertas de su alma. Este tipo profundamente 
mística, engendra un carácter apocalíptico, postrero, pues es la determinación 
del alma beata en al fin de lo temporal, hacia el tránsito a la vida trinitaria. 
b) Puesto que tarde toco: recrea la parábola del contratista, que busca obreros a 
diferentes horas: unos por la mañana, otros a medio día, otros por la tarde, y que 
al final, les paga a todos por igual, ya que hace con su dinero (sus bienes 
místicos) lo que le place. Es la tarde del pecado, que se acerca a la noche del 
sentido, la noche que aleja la visión de Dios. Andrés llega, aunque tarde, 
inflamado en el deífico amor. 
c) Que convida la noche/ el caminante occioso: notemos aquí  el sentido 
espiritual, comparado a “la noche del sentido” en Subida al monte Carmelo. 
 
No menos rico resulta el contenido de la novena cuarteta, que trae a colación el tipo de 
las vírgenes necias mediante las imágenes: oleo, encendido, salir; que nos sugieren: 
noche, lámparas, sentido, en una interpretación mística- formal: 
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no me ygnoréis Dios mío, 
supuesto que os conozco, 
quizá dexé encendido 
quando salí por óleo 
 
Andrés sale, sale de sí, de su casa espiritual, sale por óleo ya que siendo necio, no 
previó el contenido de la lámpara y esta se agotó. Llegado el esposo, le implora no 
ignorarle, pues dejó encendido al salir por el óleo, esto es, la llama aun no estaba 
extinguida como sí les ocurrió a las vírgenes necias. Trae Andrés el debido combustible 
para su lámpara espiritual, que se ilumina solo con la llama de amor viva: 
 
¡oh llama de amor viva 
Que tiernamente hieres, 
De mi alma en el más profundo centro, 
Pues ya no eres esquiva, 
Acaba ya si quieres, 
¡rompe la tela de este dulce encuentro¡ 
 
¡oh cauterio suave¡ 
¡oh regalada llaga¡ 
¡ho mano blanda¡ ¡o toque delicado¡ 
Que a vida eterna sabe 
Y toda deuda paga 
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Matando, muerte en vida la has trocado. 
 
¡oh lámparas de fuego, 
En cuyos resplandores, 
Las profundas cavernas del sentido, 
Que estaba oscuro y ciego, 
Con extraños primores, 
Calor y luz dan, junto a su querido 
 
¡cuan manso y amoroso 
Recuerdas en mi seno, 
Donde secretamente solo moras, 
Y en tu aspirar sabroso, 
De bien y gloria lleno, 
Cuan delicadamente me enamoras¡ 
 
Aunque el romance citado de la mansión I, encarna un espíritu místico penitente, 
mientras que el de San Juan, es eminentemente místico, la concordancia de imágenes ya 
sugeridas, presentan un panorama completo de la llegada de Andrés a su gruta 
espiritual. Llega, es llamado por el auxilio divino, entra y se inflama en el amor de Dios. 
El romance presenta a Andrés, con las imágenes típicas de la unión mística: lámparas, 
aceite, gruta. Como mencionamos, esta composición poética presenta mezclado al tema 
místico, la fase penintencial. Las cuartetas 2, 3 y 4, hacen un énfasis en la nostalgia de 
 145 
Andrés por haber estado sumergido en las cosas mundanas, causando así los copiosos 
sufrimientos del salvador, en pérdida para su propia alma, volvamos sobre ellas: 
 
La piedad solicite, 
Las lágrimas que el rostro 
No enjuga fácilmente 
Entre suspiros roncos. 
 
 
Lloro las culpas mías 
Y juntamente lloro 
Que aquien le debo tanto 
Le sirvo contan poco. 
 
Pero ¿qué Dios inmenso 
Podré hazer yo solo? 
¿y qué con vuestra sangre 
No borrará un sollozo? 
 
En El desierto, la nostalgia por el pecado cometido, presenta un carácter casi obsesivo, 
hiperbólico, a usanza de los ascetas, que para encontrar la gracia de Dios, se ponían 
como los peores pecadores. Apreciemos ese valor místico, no tanto en la exageración 
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del pecado, cuanto en la ternura del alma que despreciando su vida pasada y material, se 
aferra al anhelo de unión:  
 
dime pues ánima mía, respóndeme miserable y declara qué sea la causa por la que de tan buena  gana te 
andas por las criaturas, tan hambrienta y sedienta y con tanta deshonra tuya, mendigando de ellas una 
gotita de aguas turbias y desabridas y salobres, que mas te encienden la sed que te la matan, dejando la 
limpia, sabrosa y perpetua fuente de todos los bienes en la cual sola podrías hartar toda tu sed y hartarte 
a tu placer y voluntad. Dime mezquina ¿qué cosa puedes desear que no la halles más muy enteramente en 
Dios. Si te deleita la sabiduría sapientísimo es, si el poderío y fortaleza, poderosísimo es, si quieres 
gloria y riquezas, mucha gloria y riqueza hay en su casa, si placeres y deleites, delectaciones hay en su 
mano. ¿pues cómo mísera, sabiendo esto, y muy mucho más de lo que puedo decir, dejas adrede al 
abismo de todos los bienes, y te andas acongojada, triste y fatigada, buscando tus consolaciones y 
placeres por los arroyuelos de las criaturas? 73  
 
Queda suficientemente ilustrado este aparte, la manera en que Andrés entra en la vida 
contemplativa y como El desierto, codifica en símbolos y alegorías, ese proceso de 
iluminación. Nos interesa a este punto, analizar la mística, en sus tres vías de llegada a 
la unión de Dios, idea que ya dejamos planteada al inicio de este capítulo, y que resulta 
pertinente desarrollarla a continuación. 
 
 
 
 
                                                
73 Diego de Estella. Meditación X: De “meditaciones devotísimas del amor de Dios”.Tomás Rodríguez 
Farías. Madrid 1720; Citado en; Antología de la espiritualidad  española, tomo I. Pedro Sainz Rodríguez. 
Madrid 1983. 
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2.2 . las tres vías hacia la unión mística. 
 
Muchos escritores espirituales han tratado el tema de la contemplación.  Las ideas han 
variado un tanto de época a época, pero se mantienen las ideas generales, que 
encontramos en El desierto. Así,  la mayoría concuerdan es que es un estado y no un 
ejercicio, una quietud y no un movimiento, una mirada más que un pensamiento. La 
oración sí es ejercicio, es intelectual, mental. Aquella es todo quietud y visión, visión 
escrutadora de Dios, según aquello de spiritus omnia scrutatur (I, cor 2, 10). La llegada 
a ese escrutinio o visión quieta, se da por tres vías o maneras, o si se quiere, caminos. 
Estos caminos los encontramos ilustrados en EL desierto y dan un panorama de las 
diversas maneras que tiene Dios para traer las almas a él: 
 
1. por industria: o por voluntad, por resolución, esfuerzo que hace el 
hombre en subir más alto para ser ayudado de Dios. Esta via está 
ilustrada en la persona de Andrés que llegando a la gruta, se resuelve a 
entrar, lee lo que hay, ora, se arrepiente y desea caer en gracia de Dios. 
2. por arte y doctrina de otro: así como hacen aquellos, que las 
sobredichas y otras doctrinas de santos dadas sobre esta materia, hacen y 
siguen. El caso de esta via, es Arsenio, que siguiendo los ejemplos del 
anciano Arsenio, toma vida de anacoreta. 
3. por especial gracia de Dios: esta vía, es por la libérrima voluntad de 
Dios, que quiere levantar al hombre a conocer sus secretos. Es el caso de 
Casimira quien por gracia de Dios es salvada de los piratas, también por 
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su gracia y encuentro fortuito con el anciano Arsenio le es dado entrar 
como monja clarisa. 
 
Así pues, como hay tres vías para llegar a la contemplación, o tres caminos, esta 
contemplación, se parte en tres, esto nos interesa verlo detalladamente, para identificar 
en la obra la totalidad del entramado místico: 
 
1. mentis dilatatio: nos quiere decir, ensanchamiento de la mente, es cuando aquel 
que contempla por industria se extiende y dilata sobre aquello que piensa. 
Recordemos a Andrés absorto en lo que veía (ciertamente haciendo una relación 
metafórica, pues Andrés no pensaba ni meditaba, miraba, ciertamente miraba de 
modo absorto). 
2. mentis sublevatio: es cuando el entendimiento se levanta a lo alto siendo 
alumbrado por especial luz de Dios. Entiende asuntos que no le basta entender 
por humana industria: “ (…) conociendo  Don Andrés que era Dios quien le 
favorezia, enzendiendo en su entendimiento aquellas luzes, que ya en lo que 
disponían brillaban intelligencias y aciertos” (mansión I, 32). En este punto, la 
mente de Andrés, está sublevada sobre cosas que antes no entendía, aunque 
aquello que entiende sea sobre humana industria, así, está tan dentro de sí, que 
no se enajena, ni pasa fuera de sí, mas antes se ve estar en sí, aunque no como 
antes en las cosas acostumbradas, lo que se evidencia en toda la mansión I en el 
comportamiento de Andrés después de la iluminación mística. 
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3. mentis alienatio: quiere decir, alienación de la mente, es cuando ve cosas que 
no basta la natural industria, por lo cual, está fuera de sí y de su entendimiento, 
que no sabe dónde está, ni qué es él mismo, ni si en el cuerpo o fuera de él: 
“todo le parezía prodigio, y estava tan fuera de sí, que le parezía que aquello 
que vía, no era real sino imaginario” (Mansión I, 29. negrilla mía). Esta 
mencionada alienación de la mente, ocurre en el m´sitico por una excesiva 
devoción, que viene por un grandísimo deseo de Dios, o por un gran 
maravillarse de cosa que parece soberana, o por deleite y gozo del bien recibido 
dentro del alma por especial gracia, que aquí es donde caben los espectáculos 
sobrenaturales. (arrobamientos, ubicuidad, levitación, visión intelectual, 
recogimientos, elevaciones). 
 
La puerta de entrada en al palacio espiritual, para Santa Teresa, es la oración. Para el 
Seraphico Doctor San Buenaventura, es la vida o passión de Christo nuestro 
Redemptor, lo cual es acorde a El desierto, en cuanto un tipo central de la obra, es el 
Señor crucificado como puerta mística. Así, se ha de subir a Dios, como vimos por tres 
vías, por una puerta, que es la pasión del Señor, y esta subida es en tres modos o 
maneras, de acuerdo  con García Jiménez de Cisneros, San Agustín, San Buenaventura, 
Ricardo, San Bernardo y más. Veamos estas realidades en El desierto. 
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 2.3  Los tres modos hacia la unión mística en El desierto. 
 
“pon un rato en mí la vista 
De tu fe para que veas 
Quién e sido para ti 
Y lo mucho que me cuestas. 
 
Mira mi cuerpo deshecho, 
Mira sin sangre mis venas, 
Y pues cuestas sangre a Dios, 
¿bolberte a Dios qué te cuesta? 
 
Dime para cuándo guardas 
Convertirte a mí de veras. 
Si esto algún tiempo ha de ser, 
¡porque no luego? ¿qué esperas? 
 
Pues llegará tiempo quando 
Se acerque tu fin y quieras 
Valerte de la ocassión 
Que tienes oy y no puedas. 
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Temerás entonzes darme 
Una cuenta tan estrecha 
Como la que he de pedirte, 
De que los más santos tiemblan.” 
(Mansión I, 16) 
 
1. modo primero: Dice San Agustín en el libro 7 de las confesiones: “por 
esto mayormente Cristo tomó la carne, porque nosotros que no podemos 
espiritualmente entender a Dios, por Cristo verbo encarnado, 
subiésemos al conocimiento y amor espiritual”. Una manera fácil si se 
quiere, inicial de entrar en la contemplación de Dios, es entonces a través 
de la imagen de Cristo hombre, Cristo encarnado. Por ello el tipo de la 
crucifixión es recurrente en El desierto, miremos las dos primeras 
cuartetas anteriores para notar este tipo. De esto tenemos que la primera 
manera es allegándose a Cristo hombre, por la dulzura de su presencia, 
parafraseando a Cisneros en su capítulo 49 de la Exercitación de la vida 
espiritual. Este modo de contemplar, incluye la humanidad de Cristo: su 
sangre, los suplicios que pasó en cruz, su rostro herido y macilento. Es el 
modo propio de los principiantes, y en este lugar de la contemplación es 
Andrés aun, un principiante. Este ejercicio se basa en la mirada “pon un 
rato en mi tu vista” es clave mirar con los ojos humanos para ejercitarlos 
en lo sobrenatural. 
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2. modo segundo: el segundo modo es la contemplación, por la vida y 
pasión, encontrando no solo a Cristo hombre, sino a Dios- hombre, 
hombre- Dios, este modo es más elevado que el primero y naturalmente 
se da después. En la mansión VI, leemos un bello soneto compuesto por 
Casimira que como hemos dicho, entra en contemplación por la tercera 
vía, desarrollando el segundo modo en este: 
 
Soneto a IESVS 
 
“¿a dónde loca, sin tu luz vivía? 
¿ a dónde ciega, errante, caminava? 
Que nunca mis locuras ciega hallaba, 
Mis ceguedades nunca, loca, vía. 
 
¿a dónde me llevava mi porfía? 
¿a dónde el desatino me llevaba? 
Que si en seguirlos más, más los ganava, 
En ganarlos yo más, más me perdía. 
 
 
(mansión VI, 299) 
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Es notorio lo anterior en el soneto. El alma contempla en Jesús hombre, la divinidad, de 
modo que las exaltaciones a la Magestad y al Sumo Bien, se acompañan del título 
“soneto a Iesús” se entiede, Jesús hombre. 
 
3. modo tercero: el tercer modo es levantarse por la humanidad de Cristo, 
al afecto espiritual, de un modo mental, hacia lo contemplativo. San 
Agustín menciona en el libro 7 de Las Confesiones: “como fuese 
amonestado tornar a mí mismo, entré  a lo interior de mí mismo, y pude, 
guiándome tú, porque fuiste hecho mi ayudador; y vi, con algún ojo de 
mi ánima sobre ese mismo ojo de mi ánima, sobre mi mente la luz del 
Señor inconmutable; no aquesta luz vulgar, visible a toda carne, ni de 
ese mismo linaje, mas muy grande era, no así como si esa resplandeciese 
mucho más claramente y por su grandeza todo lo ocupase, no era esta, 
mas otra cosa muy apartada de estas. El que conoce la verdad conoce 
aquella”. Así el alma loca estaba y extraviada, sin luz de Dios, pero 
llegada al alto estado de perfección prorrumpe: 
 
“¿a dónde loca, sin tu luz vivía? 
¿ a dónde ciega, errante, caminava? 
Que nunca mis locuras ciega hallaba, 
Mis ceguedades nunca, loca, vía. 
 
Y de modo resoluto, entra en sí, exclamando: 
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 ¿a dónde huýa de tu amor? ¿a dónde 
Me ausentaba de ti, dulce hermosura? 
¿qué buscava sin ti, mi amor divino? 
 
Mas ¡ay¡ que tu poder jamás se esconde, 
Pues vi mi ceguedad en mi locura, 
Y en mi porfía hallé mi desatino.” 
 
Nótense los tipos propios de la obra de San Agustín en las anteriores tercetas: luz, 
poder, huir, hermosura, ceguedad, locura; parece sonar el eco de esa sentencia 
agustiniana: tarde te hallé hermosura. Este tercer grado, es el modo de los ejercitados 
en la vida contemplativa, y se acerca ya a la perfección. Hasta aquí los tres modos. 
 
 2.4  El cimiento de la mística. 
 
De la misma manera en que una casa tiene sus bases, ubicadas muy profundo, para 
sostener el pesado armazón de la construcción, así la mística es como ese palacio 
espiritual, cuyas bases son el amor de Dios, cuya puerta de entrada es la oración, y que 
como hemos visto, posee muchas habitaciones, así como en el cielo hay muchas 
moradas. ¿y qué podrá entonces sostener esta casa tan bella y llena de gozo, siendo toda 
de cristal, con hermosos jardines floridos, si no es el perfecto amor a Dios, encarnado en 
la reina de las virtudes, la caridad? De esto tenemos, que si la entrada al palacio es 
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oración, y su ejercicio es la contemplación de los espectáculos divinos, no hay otra 
basamento posible sino el amor de Dios y a Dios. Tres puntos centrales en la mística, 
que encontramos en El desierto, y que cotejaremos ahora con la obra espiritual de Santo 
Tomás de Villanueva, que es sin duda, una de los grandes espirituales del siglo de oro. 
¿y qué otro prodigio podrá encontrar el devoto hombre colonial del siglo XVII sino los 
prodigios que hace Dios en el alma por medio de la negación espiritual, y en el desierto 
de este mundo? Notemos la vida del hombre en este mundo como destierro, y el 
destierro como desierto. Estamos entonces en un desierto prodigioso, donde se obran los 
milagros de la mística por la acción saludable de Dios. El mundo como desierto, 
encarnando el vacío de la vida alejada de Dios, el temor de las llamas infernales, el 
sentimiento compulsivo del pecado cometido y  los afanes sobrehumanos de la 
enmienda; todo esto hace el componente salobre de desierto, como esas hierbas amargas 
que los israelitas comieron antes de salir de la tierra de Egipto hacia Canaan, tierra 
promisoria. Así, el hombre que aspira a la patria celestial, come las hierbas amargas del 
desierto, en el destierro de la vida material, haciendo de su vida un sacrificio voluntario, 
agradable a Dios. Parece en resumen, una enseñanza central, doctrinal, de El desierto. 
No obstante, los amplios sentidos, están lejos de ser perceptibles en el marco meramente 
devoto, se entienden además unas realidades de orden muy superior, que rebasa las 
palabras de la obra misma. ¿y por dónde empezar a entrar  a ese castillo, si no es por la 
puerta que es oración? 
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 2.5  la oración como puerta. 
 
Según el gran Santo, Juan Damasceno, la oración no es otra cosa que un levantamiento 
del alma a Dios, sin embargo este concepto, parece demasiado elevado, toda vez que el 
que ora, no siempre levanta el alma, pues se puede orar en un estado de agitación, o de 
conciencia corporal, que no implica estar fuera de sí, como sí lo implica levantar el 
alma. Parece más acorde a este trabajo, el concepto de San Agustín: la oración es una 
petición hecha a Dios, para alcanzar las cosas que nos convienen. Aunque la definición 
de San Juan Damasceno, resulte demasiado elevada, son muy apropiadas las cuatro 
condiciones que enumera, para que aquello que se llama oración sea oída: 
1. humildad por parte del sujeto que ora, reconociendo su mucha miseria y poco 
merecimiento. 
2. una gran confianza en alcanzar lo que pide. 
3. que sea provechoso al alma lo que se pide. 
4. que la base de la oración sea el amor a Dios. 
 
Notemos estas condiciones, en los afectos devotos de don Andrés, que empieza ese 
camino de unión mística. (mansión I, 35) 
 
El primer punto se ilustra en esta cuarteta: 
Lloro las culpas mías 
Y juntamente lloro, 
Que a quien le debo tanto 
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Le sirvo con tan poco. 
 
Y también con esta otra: 
Conozco mi malicia 
Pero también conozco, 
Que es uno con el Padre, 
El que murió por todos. 
 
El segundo punto, sobre la confianza, se cumple con una exclamación de la piedad 
divina: 
 
 
La piedad solicite, 
Las lágrimas que el rostro, 
No enjuga fácilmente, 
Entre suspiros roncos. 
 
Se nota, además de los requisitos anteriores, la gran exaltación de la magestad divina, 
con un pronunciado énfasis en la culpa del hombre. Las saludes para el alma, solo 
pueden entonces provenir de quien es la fuente de toda salud: 
 
No me ygnoréis Dios mío, 
Supuesto que os conosco, 
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Quizá deje encendido 
Cuando salí por óleo. 
 
El amor de Dios, en este fragmento poético, que ya hemos aludido con anterioridad, por 
su gran riqueza mística, se manifiesta en las palabras Señor y Padre mío: 
 
Señor y Padre mío 
Ablandad este escollo: 
No será Señor mucho, 
A quien lo puede todo. 
 
Las manifestaciones del amor de Dios, en el sujeto orante, se dan entonces con un 
reconocimiento de la majestad de Dios, y con una inquebrantable seguridad de que es la 
fuente de toda salud, una lectura al poema completo, nos dejará una clara idea de estos 
cuatro puntos esenciales para que las palabras sean consideradas oración, hemos dicho, 
en opinión de San Juan Damasceno. 
 
La humildad del hombre orante, parte de una profunda compunción de corazón, que es 
uno de los requisitos del arrepentimiento sacramental. Tales son los afectos del alma 
orante: “en un venturoso punto, se vio interiormente tan herido, que segunda vez, con 
veneración postrado, con voz aunque ronca, tierna, prorrumpió en estos amorosos 
afectos…”( mansión I, 17).  
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El autor, no por acaso menciona que aquel lance, era un venturoso punto, con lo que 
declara que es el punto de la metanohia y de la conversión, sin mencionar los afectos de 
boca, que expresan los sentimientos del corazón. Mencionemos, que la verdadera 
oración cumple los requisitos de la humildad y se aparta de todo de ese superfluo  
deleite sensorio, es decir, algunas almas adelantadas en la oración, empiezan a desear 
consuelos o revelaciones, lo que según Santo Tomás de Villanueva, es un arma que se 
usa el demonio. Por el contrario, el verdadero espiritual debe desear la cruz de Cristo, su 
pasión, y todas las asperezas posibles. En la mansión V encontramos un incontrovertible 
ejemplo de esta realidad espiritual: 
 
“pudiera darnos Dios sin cruz la vida, 
Muy bien, pues Dios es vida y cruz es muerte, 
Mas quiso Dios en cruz tomar la muerte, 
Por darnos en la cruz de Dios la vida. 
 
Y assi, de oy más, no hay Dios sin cruz ni ay vida 
Sin cruz, ni ay ver a Dios sin creer su muerte, 
De modo que por Dios la cruz no es muerte, 
Mas vida, pues Dios puso en cruz su vida. 
Pues siga  Dios en cruz quien quiere vida, 
Y en cruz por Dios recíbase la muerte, 
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Para alcanzar la cruz de Dios que es vida. 
 
¡O Dios sacrosanta cruz de vida, 
Bolvedme a Dios, libradme de la muerte, 
Que ya no ay muerte en cruz, si ay Dios i ai vida” 
(mansión V, 195) 
 
El sentido de la entrega voluntaria y la negación del deleite, aunque sea deleite piadoso, 
es uno de los rasgos de la verdadera oración, que solo desea alcanzar cosas saludables al 
alma y exaltar a Dios, Santo Tomás de Villanueva  nos enseña: 
“(…) y lo primero es, que cuando nos alleguemos a orar, no deseemos ver visiones ni revelaciones; 
porque semejante deseo, no puede ser sin alguna soberbia, o presunción, o vana curiosidad. Y lo segundo 
sea, que no queramos cuando oramos, tener consolación o delectación alguna que se funde en nuestra 
estimación o presunción (…) no admitiendo nunca en nuestra oración consolación alguna, sino aquella 
que, después de ser muy humillados y abatidos y conociendo de nuestra miseria e imperfección, se 
muestre pura” (SAIZ: 1983) 
 
Veamos que en una obra de carácter ascético- místico, como lo es el desierto 
prodigioso, el fuerte basamento de la obra misma, lo que da el soporte, es la fuerza 
temática, que sumerge al lector en un mundo religioso para él inexplorado. Notemos 
que todos esos tipos, sustentan la razón de ser de la obra. Esta solo puede justificarse 
por el afán de santificación de unas almas devotas del XVII ubicadas en el lugar 
idealizado de los amenos campos de Ráquira. La obra en sí, encierra los misterios del 
alma que inicia el camino de santidad, y pues en este aparte venimos hablando de la 
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oración y sus elementos, citemos el hermoso ovillejo de la mansión VII que Antonio 
compone: 
 
EN LOOR DE TODOS LOS SANTOS 
 
 
¿Quien dio  a los santos el ser? 
No ser. 
¿y quien les dio tal riqueza? 
Pobreza. 
¿y quien causó su contento? 
Tormento. 
 
Pues echando tan cimiento  
Seguro está el edificio 
Pues le sustenta en su quicio 
No ser, pobreza y tormento. 
 
¿y origen desto quién fue? 
La fe. 
¿y quién ayudo a su holganza? 
Esperanza. 
¿Quién les dio inmortalidad? 
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Charidad.  
 
De ese modo ni la edad,  
Ni el mundo podrá quitarles 
El bien que pudieron darles 
Fe, Esperanza y Charidad. 
 
¿quién les dio tan alto precio? 
Desprecio. 
¿y los libró del dolor? 
Temor. 
¿y del eterno quebranto? 
El llanto. 
 
De esse modo no me espanto 
Gozen de Dios y del cielo, 
Pues escogieron del suelo 
Desprecio temor y llanto. 
 
¿quién les dio tal exellencia? 
Paciencia. 
¿y mostró de de Dios la faz? 
La paz. 
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¿y quien les dio eternos gustos? 
Disgustos. 
 
Gozen de ellos pues, los justos 
Que albuen Jesús imitaron, 
Y por su amor abrazaron, 
Paciencia, paz y disgustos. 
 
 
¿quién les dio tal dignidad? 
Indignidad. 
¿y subió a tal perfección? 
Resignación. 
¿quién les pagó tal privanza? 
Confianza. 
 
 
Pues tales bienes alcanza 
La voluntaria humildad, 
Abrazen la indignidad, 
Resignación confianza. 
 
¿quién con Dios les dio unión? 
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Oración. 
¿por quién transformados van? 
Por su pan. 
¿y quién les da tanta gloria? 
La Vitoria. 
 
 
Tenga, pues, en la memoria 
Quien los quisiere imitar 
Con instancia frecuentar 
Oración, pan y Vitoria. 
 
El anterior ovillejo ilustra de sobra lo que llevamos dicho, no obstante exaltemos el 
sentido ascético de los pies de ovillejo: no ser, pobreza, tormento, la fe, esperanza, 
caridad, desprecio, temor, el llanto, paciencia, la paz, disgustos, indignidad resignación, 
confianza, oración, pan victoria. Frente a esto, resaltemos el punto sacramental de la 
estrofa final: oración, pan y victoria. Veamos con particular interés, que aquello que dio 
a los santos la unión mística, fue “oración” que como hemos dicho, es la puerta del 
palacio espiritual:  
 
¿quién con Dios les dio unión? 
Oración. 
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Siendo la puerta de entrada al palacio, es no poco lo que hay para decir de este tema, 
toda vez que oración y contemplación, son en algún sentido “estadíos” de la mística, 
aunque no exclusivamente. Veamos, si alguien por ejemplo se entrega a la oración, 
puede hacerlo incluso por vías que podemos considerar bastante rudimentarias o 
folklóricas, sin poner en este ningún sentido peyorativo, tal es el caso de repetir 
oraciones extensas, repetir rosarios, lo cual no deja de ser oración, pero que ciertamente 
está lejos de la unión mística. Ahora bien, la meditación, implica un paso más allá, 
aunque como sabemos por Santa Teresa, en la oración existen unos “tipos” tales como 
oración de unión, principiante, etc. Aquí, digamos que la oración como tal, es puerta de 
entrada, como hemos podido ver en El desierto, pero al entrar en el palacio, ya hemos 
dicho con Santa Teresa, que existen muchas habitaciones como en el cielo muchas 
moradas. Si pues, entendemos esto, sabremos que las habitaciones son ciertos grados, 
ampliemos la metáfora teresiana:   hay dentro del castillo espiritual muchas 
habitaciones, en el cielo, dice el texto bíblico, hay muchas moradas, de aquí el nombre 
que da Santa Teresa a su obra espiritual: “no se turbe vuestro corazón; creéis en Dios, 
creed también en mí, en la casa de mi Padre hay muchas moradas; si así no fuera, yo 
os lo hubiera dicho; voy pues a preparar un lugar para vosotros” (Jn 14, 1-2). 
Menciona además la santa, que en el centro del castillo está la morada del Rey, es decir, 
de Su Majestad, de Dios; así que hay unas moradas que están más cerca de la  morada 
del Rey, y estas moradas, son las más avanzadas en unión. Veamos ahora, entrando ya 
en el palacio, un poco más de lo que ocurre cerca de la morada del Rey. 
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 2.6  la meditación como ejercicio quieto de la mente. 
 
Iniciemos diciendo que el hombre que medita, realiza un ejercicio de orden superior, 
naturalmente es un ejercicio mental. Según Santo Tomás de Villanueva “meditación es 
la dicha obra y efecto que nuestra mente hace con el pensamiento interior del hombre 
de dentro, la cual es raíz y causa de todo nuestro bien o mal, donde concurre el 
conocimiento, que emana de la actual consideración de la cosa que piensa con el 
entendimiento, y el deseo de la afección, que procede de la voluntad, volviéndose el 
ánima a aquella cosa que quiere, por consideración y amor” (SAINZ: 1983). Es un 
ejercicio superior, entendamos que pensar no es meditar, ni meditar es orar. Tampoco 
esto  ni aquello es contemplar. La meditación es un recogimiento especial del 
entendimiento, que de tal manera se centra sobre lo que piensa, que tal dilatación 
alcanza al alma, la cual de igual forma, advierte la cosa pensada y se vuelve a ella, este 
estado es de quietud y recogimiento, bastante difícil de lograr. Este estado de quietud, 
puede asemejarse a un estado de suavidad que no hace violencia ni al entendimiento, ni 
al cuerpo, ni al alma, como menciona el salmo: “cuan suave es el Señor”. La 
meditación es un paso hacia la perfección espiritual, ya que el que medita, ha de 
dominar el cuerpo, el entendimiento, y hacer que el alma alcance a advertir las cosas en 
que se ocupa el entendimiento. Meditar también en un sentido un tanto más liberal, es 
“considerar” alguna cosa, pero de manera especial. Podemos por ejemplo meditar un 
asunto internamente, y con toda nuestra atención, analizar los pormenores. Algo 
parecido ocurre en el mundo espiritual. Si pues, con motivo, del día de la Santa Cruz, se 
ofrece a la sazón, un tema de meditación, puede el sujeto meditar y considerar los 
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bienes del leño de la cruz, o bien los misterios de la pasión del Señor, o las acciones 
místicas de José de Arimatea, etc; el que medita, se extiende sobre una cosa, pero puede 
decirse, pensando y considerando sus protoelementos, en el sentido aristotélico. Según 
lo mencionado de la Santa Cruz, un ejemplo apropiado en El desierto, puede ser este 
soneto recitado por don Andrés en la mansión V: 
 
Árbol do pende el generoso fruto 
Que con licor divino extirpa y sana 
El veneno mortal de la manzana 
Que cubrió al mundo de congoja y luto. 
 
Por quien ya puede alzar el rostro enjuto 
Al alto cielo la bajeza humana, 
Pues paga a la justicia soberana 
Con precio igual el desigual tributo. 
 
De tu madera incorruptible y fuerte 
Haga nave quien quiere el mar incierto 
Surcar seguro con su carga grave. 
 
Que no  podrá impedir naufragio o muerte 
Que salvo no lo lleve a dulce puerto, 
Árbol, fruto, licor, madera y nave. 
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(mansión V, 199) 
 
A propósito de la Santa cruz, se medita en el anterior soneto, sobre temas alusivos: cruz, 
pecado, perdón, desasosiego, carga, muerte, triunfo. 
Veamos la diversidad temática, y la riqueza de tipos, que la meditación comporta, ya 
que el alma al explayarse sobre la cosa pensada, da libertad a la mente a fin de llamar la 
atención del alma sobre la cosa meditada; el siguiente romance latino, también de Don 
Andrés, presenta un elegante estilo sáfico trocáico cataléctilo clásico, de siete pies, 
tomando motivos de meditación propios de la sagrada escritura, y de misterios de la fe: 
 
 
 
 
Himnus carmine Saphico & Adonio compossitus 
 
Candido Regis, decorata tergo, 
Ultio primi sceleris Parentis 
Salve: quae membris sociata sacris 
Sancta fuisti. 
Te Deus throno veniens ab alto 
Noxias nostrae reparare prolis, 
Brachijis tensis madidam cruento 
Corpore fecit. 
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Propriis vlnis symeon sacerdos 
Fertur infantem tenerum recepit: 
Tu vero excelsi sacra morientis 
Membra tulisti 
Poculis creebris puerum Maria 
Lacte nutrivit teneris sub annis: 
Tu vero diris lacerate plagis 
Viscera pandis 
Virginis sponsus modulos canendo 
Nocte curabat puero quietem: 
Tu tamen duris radiata clavis 
Membra reponsis. 
Serta contextos liliis ferebat 
Versibus psallens puero iuventus: 
Tu tamen texta aculeis coronam 
Alma recondis. 
Hostis antiquus generis humani 
Preserat gentes spolia reportans: 
Cerberus cunctos Achreontis imis 
Merserat undis. 
Sola tu portas tenebrosi lacus 
Aereas forti lacerare manu, 
Morteque opresos liberari gravi, 
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Digna fuisti. 
Te cernens Aotus lucifer pavescit, 
Horret infernus, terpindantque castra 
Mortis et sexos fragilis maligni 
Conterit arcum. 
O nunquam digno celebrata versu 
Arbor amictu regio decora: 
Te presor, sacro fer opem redemptis 
Sanguine Christi. 
Accipe hoc suples etiam quod ipse 
Aegypti  fines fugiens, Rubrique 
Proh dolor maris agitatus undis, 
Offero Carmen: 
Solet ut pictam tabulam sacrare 
Nomini duvuum gratiam rependens 
Naufragus, postquam tetigit optati 
Littoral portus. 
 
 
 
El anterior romance, parte de la meditación de la concepción de María Virgen, y va 
enlazando temas que entran en la consideración del tema inicial, así, habla del verbo 
encarnado, de la profecía del anciano Simeón, de la víctima de salvación, del infierno, 
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de lucifer, de Egipto y el mar rojo; conmemorando momentos claves de la historia de la 
salvación. Se extiende pues la meditación sobre varios temas que recogen al alma sobre 
la cosa pensada. Vamos a considerar ahora, la estructura de la meditación clásica, que 
encontramos en El desierto prodigioso, cotejando su contenido y forma, con la 
estructura propuesta por San Francisco de Sales en “La Filotea”. 
 
Como sabemos, la meditación, no es otra cosa que la acción de la imaginación, seguida 
del entendimiento en el propósito del recogimiento del alma, tales son, algunas ideas de 
San Francisco de Sales, ampliemos un poco su concepto, para entrar en materia de la 
estructura de la meditación: “a la acción de la imaginación, sigue la del entendimiento, 
que llamamos meditación; no otra cosa que una o más consideraciones hechas a fin de 
mover nuestros afectos hacia Dios o hacia las cosas divinas; la meditación difiere del 
estudio y de otra clase de pensamientos y consideraciones que no se hacen para 
adquirir la virtud o el  amor de Dios, sino con otros fines o intenciones” (SAN 
FRANCISCO DE SALES, 1980: 90). De aquí parte a considerar cuáles son los pasos o 
las partes de que consta una verdadera meditación. Miremos tales pasos atentamente, en 
su orden y sentido profundo:  
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1.  primer paso: idea viva de la presencia de Dios. Considera pues nuestro santo, que 
el primer paso para la meditación es estar  sentirse, en la presencia de Dios: 
 
 “consiste en formarte idea viva y completa de esa presencia; es decir, pensar que Dios 
está en todas partes y que  no hay lugar ni cosa en este mundo que escape al influjo de 
su verdadera presencia” (OP.CIT, 89). 
 
En El desierto prodigioso, encontramos una serie de reflexiones devotas, llamadas 
meditaciones, cuyo tema central es la muerte y todo el conjunto de las postrimerías. 
Llama la atención el carácter gótico de estas reflexiones, que siempre están 
acompañadas, de un anonadamiento del hombre, frente a la grandeza tremenda y 
enjuiciadora de Dios, lo que es materia de otro capítulo. Nos interesa entonces, tomar 
como modelo la séptima meditación de la mansión VIII, a fin de encontrar en ella lo 
citado anteriormente. La meditación mencionada inicia: “mira también alma mía, cómo 
estando  tantos padeciendo en el ynfierno sin remedio, se pasan tantos años sin haber 
alivio, ni mudanza, ni alivio, ni descanso (…)”  aquí encontramos una exclamación que 
subraya la presencia tremenda de Dios, pues, ¿cómo, si suponemos la existencia de un 
alma inmortal, que irá a los infiernos por su pecado, se hará sin tener la viva presencia 
del Dios tremendo? ¿o cómo se invocarán las realidades ultraterrenas si no es haciendo 
una viva imagen de la presencia de ser tan supremo?. En las meditaciones de El 
desierto, encontramos este tipo de invocaciones, que tienen el fin de aumentar el miedo 
y el temor al infierno, y de considerar lo que espera en el más allá, al hombre impío. 
Debemos resaltar que esta composición de lugar, en el marco de la presencia de Dios, 
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presenta un matiz tenebrista, dada la temática tratada, que es la muerte. Así queda claro, 
que en este tipo de estructura de El desierto, el primer paso, invoca una presencia de 
Dios que aquí llamaríamos “tremenda”, apocalíptica si se quiere. 
 
2. paso: la invocación. La Filotea nos enseña en este segundo aparte:  
 
“tu alma, al sentirse en la presencia de Dios, se postra ante él, en señal de reverencia, 
reconociéndose indigna de permanecer ante una tan soberana Majestad, no obstante 
saber que su divina bondad lo quiere” (ibid 89).  
 
Es un punto preponderante, el reconocimiento de la bajeza humana que se arrastra ante 
la Majestad que es Dios: “sea yo Señor uno de los que vbieren de salir de aquí, que yo 
os serviré pecho por tierra, que yo me terné por dichosísimo aunque lluevan sobre mí 
todos los trabajos, todas las enfermedades, todas las afrentas…” (mansión VIII, 421) 
de hecho la meditación se encuentra llena de diversas invocaciones que mueven el alma 
hacia el objeto de su deseo que es Dios, por medio de un tema, en este caso el juicio 
final. El alma se encuentra aturdida por las posibles atrocidades del infierno, y considera 
en sí, las palabras para dirigirse a quien tiene el poder de sacarlo de los infiernos, o de 
condenarlo allí por años sin término. En esta séptima meditación, se considera la 
enorme majestad de Dios, de modo que las invocaciones se hacen frecuentes, pero 
tengamos en cuenta, tale invocaciones, se diferencian de la espiritualidad mística 
española en el matiz del temor, aspecto propio del barroco, se vuelve la mirada hacia 
una deidad furiosa y vengadora, escondida, misteriosa, como dice el salmo: “es verdad, 
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Tú eres un Dios escondido” y también: “Dios sopesa las acciones, sus pupilas vigilan a 
los hombres”. 
3. tercer paso: proposición del misterio. Hablamos en este paso, de una composición 
de lugar en sentido estricto. Debemos realzar el concurso prominente de la imaginación 
y el poder de las imágenes sugeridas para la meditación. Se propone un misterio para la 
meditación, y naturalmente, este tendrá lugar en una escena espacial, recreada en la 
mente de aquel que medita, lo cual es absolutamente necesario en  los principiantes, que 
deben por así decir, mezclar ciertos afectos sensorios en su meditación. Pero dejemos 
que sea el propio Doctor San Francisco, quien nos ilustre en este tercer paso:  
 
“esto no es otra cosa que la preparación de la escena donde se va a desarrollar el 
misterio que se va a meditar, como si todo transcurriese en nuestra presencia. Por 
ejemplo, si quieres meditar sobre la crucifixión del Señor, te imaginarás estar en el 
monte calvario, y que oygas y veas cuanto sucedió durante la pasión, y si prefieres, que 
es lo mismo, puedes imaginarte que en el lugar donde te encuentras se está realizando 
la crucifixión de nuestro Señor tal y como lo narran los evangelistas; lo mismo digo si 
meditas sobre la muerte o sobre el infierno.” (op. Cit, 90).  
 
En la meditación séptima que tratamos, encontramos una completa composición de 
lugar en el marco de la proposición del misterio, no obstante, citemos la meditación 
primera (pg 382) que refiere una descripción más completa del misterio, que en este 
caso son las penas infernales, lo que deja clara la importancia de este tercer punto como 
estructura y como ejercicio devoto:  
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“enbisten luego en mí, muchas legiones de demonios, arrebátanme con gran furia, 
átanme con cadenas de fuego que me cubren todo (que por esto también dezimos que se 
considera a nuestro modo de entender) y comiénzanme a llevar por suyo”. 
 
 Como hemos dicho, el concurso de la imaginación ocupa un lugar principal, ya que 
podemos decir, el ejercicio de la meditación, puede entenderse como un modo de 
imaginar “devoto”. Se trata además este paso, de “encerrar” el alma en el misterio, es 
decir, apresarla allí para que considere con mayor holganza lo que será su provecho:  
 
“ahora bien, por medio de esta representación, nosotros encerramos nuestro espíritu 
en el misterio que queremos contemplar, a fin de que no corra alocado de aquí para 
allá, de la misma manera que se encierra un pájaro en una jaula” (San Francisco; op 
cit, 90).  
 
Propuesto el misterio y compuesto el lugar de la escena, queda abonado el terreno para 
las consideraciones que pueden ser diversas como hemos visto. 
 
4. cuarto paso: consideraciones. Diferentes ángulos de visión tiene un objeto. 
Diversos lados tiene una figura octogonal. Diferentes apreciaciones podemos hacer de 
un paisaje; disímiles ingredientes sazonan una buena vianda. Así en la meditación: uno 
es el misterio, diversos los temas; o si uno es el tema, se entiende que está compuesto 
por protoelementos, en el sentido aristotélico que hemos referido. El tema de la caída 
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del hombre en el jardín de las delicias, engendra los subtemas del pecado, de la 
tentación, de Luzbel rebelde, de la llaga de nuestros primeros padres etc, y así también, 
la inmaculada concepción como tema, trae consigo aparejados subtemas como la 
concepción milagrosa, el verbo encarnado, la redención, la presentación, etc; esto es lo 
que se llama consideraciones. Así que propuesto el tema de la condenación infernal, se 
consideran varias cosas a saber: el dolor del alma, el anhelo de Dios, las legiones de 
demonios que envisten y atormentan, la mala vida de pecado como causa de un presente 
doloroso, el desgraciado trueque de los goces temporarios por una eternidad de 
condenación y oscuridad, etc. Son las consideraciones de esos elementos sensorios que 
juntos, forman el gran mapa de la meditación como tema, que arman el tema por así 
decir.  No podría meditarse por ejemplo sobre el pasaje del endemoniado de Gerasa, 
pensando solo en ello de modo quieto: es necesario mover la mente hacia el lugar,  
imaginar todo ello, y considerar algunos asuntos afines: la guerra del demonio a los 
buenos, la posesión diabólica como peligro de la lujuria, el comercio maligno como 
futuro de desdichas infernales, etc. Pasado el punto de las consideraciones, se pasa a un 
punto no menos importante, que son los afectos y resoluciones. 
 
5. quinto paso: afectos y resoluciones. Sería vacuo e inservible, meditar sin llegar a 
una resolución práctica. Dice San Pablo que la fe sin obras no vale. Cierto es. Resulta 
necesario que la meditación arroje frutos, resoluciones, es casi el paso conclusorio de 
toda meditación. El Doctor de Sales nos enseña:  
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“la meditación despierta buenos sentimientos en la voluntad o parte afectiva de nuestra 
alma, como son, el amor de Dios y al prójimo, el deseo del paraíso y de la gloria 
eterna, el celo por la salvación de las almas, la imitación de Cristo, la alegría, la 
confusión por la vida pasada: en estos afectos nuestra alma se debe explayar lo más 
posible” (ibid, 92)  
 
Una señal de este punto, constituye por ejemplo, una exclamación que engendra un 
propósito, o que al menos, anuncia un cambio de actitud devota, veamos:  
 
“será bueno dilatar este negocio de oy para mañana? ¿será bueno poner en quizá, 
negozio de una eternidad? ¿será bueno verme en este desventurado tranze? ¿será 
bueno descuydarme un solo día? esso no: ego dixi, nunc coepi. Desde luego, me 
determino de comenzar y romper con cualquier dificultad que me lo pueda impedir, sea 
lo que fuere Dios me favorezerá.”       ( Mansión VIII, 385).  
 
No queda más, en cuanto a estructura de la meditación, que el sexto paso, llamado por 
nuestro santo Doctor, ramillete espiritual. 
 
6. sexto paso: ramillete espiritual. “quiero decir, que así como cuantos pasean por un 
jardín hermoso, no salen de él voluntariamente sin llevar en sus manos, cuatro o cinco 
flores para olerlas y conservarlas a lo largo de la jornada, así mismo, nuestro espíritu, 
habiendo discurrido sobre algún misterio mediante la meditación, debe escoger, uno, 
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dos o tres puntos que haya encontrado más a su gusto, y a propósito para el 
adelantamiento en la virtud” (SAN FRANCISCO DE SALES, OP CIT, 92)  
sabias palabras que hablan por sí solas: el fruto es la conclusión, se escoge del misterio 
aquello que va en mayor provecho del alma, y de ese modo se fijan en el espíritu las 
resoluciones del punto cinco. 
 
 2.7  la contemplación como unión. 
 
osculetur me osculo oris sui,74 tales son las palabras de la amada del cantar, que me bese 
con el beso de su boca, cosa que no significa más, según San Bernardo, en su sermón 7, 
que el reposo en la dulce contemplación, donde el alma, con afectos amorosos, 
desprendida de todas las cosas de ésta tierra, se ocupa en considerar y contemplar la 
hermosura de su celestial esposo. No está muy lejos de Ricardo de San Víctor este 
concepto, pues para este admirable sabio, la contemplación es una alegre y deleitable 
admiración de la limpidísima verdad, lo cual está bien figurado en Benjamín, último de 
los hijos de Jacob, porque este nombre significa contemplación de las cosas de Dios, lo 
cual solo se da con el concurso de las virtudes que están representadas en los otros once 
hermanos, los caudillos de Israel. Queremos con esto significar que conviene al hombre 
contemplativo, estar muy bien rodeado de virtudes y apartado de los vicios, muy 
continuo en la especulación de las cosas divinas y muy quieto en la contemplación que 
es significada por Benjamín; en cuya figura, José de Arimatea hizo un sepulcro nuevo 
para sí, aunque Jesucristo, siendo muerto descansó y fue sepultado en él. Aclaremos: 
                                                
74 Ctr 1,1 
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quiero por este ejemplo decir, que la holganza y reposo que la prudencia hace por la 
meditación y por la definición, la describe la sabiduría, la halla por la contemplación, y 
por la experiencia la recibe y conoce; pero cumple, que siendo Cristo muerto, sea en el 
sepulcro enterrado, (la cueva de Arsenio que Andrés veía como triste sepultura) donde 
descanse, porque antes que sea lícito a hombre alguno entrar en aquel íntimo y divino 
secreto del sumo silencio y quietísimo y deleitable lugar, cuando se empiece el ánimo a 
exceder por pura inteligencia y entrar en aquella luz incorpórea de la inmensa claridad 
contemplativa, cabe que se haga aquella admirable disyunción y apartamiento, no del 
alma y cuerpo, sino mejor del alma y el espíritu. Entendamos en este caso, la 
superioridad del alma respecto al espíritu, al entender de los místicos, según ellos, el 
espíritu es la porción superior de nuestro yo inmaterial, mientras que el alma es la 
porción inferior, y esta, como alma se queda acá abajo, y el espíritu sube arriba a donde 
tiene su corazón, porque como bien menciona el Doctor de Hipona, el alma más está 
donde ama que donde anima con sus potencias;75 lo cual hace abstrayendo todas sus 
potencias y pensamiento de estas cosas terrenales, y recogiéndose en sí, sube hasta la 
contemplación de los ángeles, no sosegando hasta parar en su fin que es Dios. 
Contemplación es una mirada larga en la claridad quieta y escondida de los espectáculos 
divinos, espectáculos quietos y motores por naturaleza, claridad que transporta y 
transfigura.  
 
Si hablamos pues de unión, entendamos que es un estadío que compete al aspecto de la 
contemplación que es unión en grado sumo. Naturalmente, las demás formas de unión 
                                                
75 Esta idea la encontramos en el evangelio: “ubi est thesaurus tuus, hic est tuo corde”: donde está tu 
tesoro, allí está tu corazón. 
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con Dios, representan un grado específico de unión que solo alcanza su plenitud en esta 
alegre y quieta contemplación, toda vez que las demás, implican de alguna manera, la 
inquietud del alma que debe adiestrarse en una disciplina espiritual, mientras que allí, 
todo es quietud y deleite, corona de gloria que no se consigue si no es pasando por los 
grandes trabajos de la vida espiritual. En este punto, encontramos que El Desierto, nos 
presenta la contemplación como una corona gloriosa, que no está apartada de los 
aspectos ascéticos que hemos analizado, antes bien, nos presenta todo el proceso 
ascético- místico desde una perspectiva hipostática si se quiere, un bien sine qua non de 
la vida espiritual, veamos esta idea y notemos los aspectos que invitan a la gloriosa 
contemplación:  
 
Un casso horrible vi y puse la mira 
En despreciar este caduco suelo. 
Vuzqué la soledad do sin rezelo, 
A contemplar en Dios el alma aspira. 
 
A quien del mundo vano se retira 
Ejemplo doy con fervoroso zelo. 
Morí a la tierra por vivir al cielo. 
Peregrino devoto: ¿qué te admira?. 
 
Atiende a lo que resta cuydadoso; 
Jamás carne comí, siempre a la mía 
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Puso el cilicio freno riguroso. 
El silencio a la lengua noche y día, 
Velaba en la oración. Abrí al esposo 
Quando con más fervor mi luz luzía, 
En cuya compañía 
Vivo ya sin temer la eterna muerte. 
Imítame y alcanzarás mi suerte. 
 
En la primera cuarteta encontramos la idea ascética del desprecio de lo terrenal, en 
contraposición a lo cual, se cierra en el cuarto verso con la invitación al encuentro de la 
contemplación: A contemplar en Dios el alma aspira. Tal ideal entonces implica como 
ya hemos mencionado, en vivir un cielo en la tierra, ese pondus gloriae de los antiguos 
ascetas: Morí a la tierra por vivir al cielo. En la tercera terceta encontramos una 
enseñanza ascética judaizante, encabalgando el motivo del apetito en el verso sobre la 
carne: Jamás carne comí, siempre a la mía; idea que persigue el objetivo de loar las 
asperezas del cilicio como medio eficaz hacia la contemplación: Puso el cilicio freno 
riguroso. Tengamos presente el carácter greco- cristiano de la anterior terceta. 
Posteriormente y lo que nos admira, enlaza de modo magistral los motivos ascéticos: 
velar y orar, con las entradas místicas: puerta, esposo, abriendo un lugar preponderante 
a la mística española del siglo de oro: 
 
Velaba en la oración. Abrí al esposo 
Quando con más fervor mi luz luzía, 
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En cuya compañía 
Vivo ya sin temer la eterna muerte. 
Imítame y alcanzarás mi suerte. 
 
No dejemos de lado las oportunas enseñanzas del Audi Filia, toda vez que retoma 
ambos aspectos, ascética y místico, en un solo corpus doctrinal, parece un aviso 
magistral apropósito del anterior trozo poético:  
 
 “[Habéis de saber que una de las principales cosas que aprovechan para poseer castidad, es el gusto de 
la suavidad divinal, que comunica Dios en el ejercicio de la devota oración; en la cual, luchando el 
ánima a solas con Dios con los brazos de pensamientos devotos, alcanza de él, como otro Jacob, que 
la bendiga con muchedumbre de gracias y entrañable suavidad; y hiérela en el muslo, que quiere 
decir el sensual apetito, mortificándoselo de arte que de allí adelante cosquea de él, andando viva y 
fuerte en las afecciones espirituales, significadas por el otro muslo que queda sano. Porque, así como el 
gusto de la carne hace perder el gusto y fuerzas del espíritu, así con el gusto del espíritu nos es desabrida 
toda la carne, y queda tan sin fuerzas que algunas veces es tanta la dulcedumbre que el ánima gusta, 
siendo visitada de Dios, que la carne con su flaqueza queda tan desmayada y caída como lo podría estar 
habiendo pasado alguna larga y grave enfermedad.  Por tanto quien quisiere gozar de la excelencia de la 
castidad ame el ejercicio de la devota oración; porque allí recibirá rocío del cielo y beberá de una agua 
tan poderosa que le apague de raíz los apetitos carnales. Y quien quisiere gozar de la devota oración, 
ame el recogimiento y hallarla ha. De aquí podréis conocer claramente cuánto mal causa la 
comunicación que hemos dicho, pues hace derramar el corazón y perder la devoción, que eran medios 
tan provechosos para alcanzar la castidad.]” (SAN JUAN DE AVILA: 1980). 
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Entendamos la vida mística, como la unión última con la divinidad en la perfección de 
la vida espiritualidad que se manifiesta a través de la negación y la gloria de Dios. 
Desde este presupuesto se entiende la vida de los santos, y el fin último de la 
peregrinación por esta tierra. Todo el entramado ascético de El Desierto, persigue ese 
camino de unión, esa entrega última en brazos de la divinidad. Acompaña al hombre en 
ese tránsito doloroso que es el destierro terrenal. 
 
Terminemos este aparte con las bellas palabras de Santa Teresa en el capítulo II de 
Moradas quintas:  
 
“Oh, qué unión esta para desear, venturosa el alma que la ha alcanzado, que vivirá 
esta vida con descanso, y en la otra también, porque ningún suceso de las cosas de la 
tierra la afligirá, si se ve en algún peligro de perder a Dios, u ver si  es ofendido, ni 
enfermedad, ni pobreza ni muerte, si no fuere de quien ha de hacer falta a la Ilesia de 
Dios” . 
 
2.8  Alegoría del hijo pródigo en el marco de la ascesis beatífica y de la mística 
unión. 
Nos parece apropiado y procedente que habiendo brindado importantes bases sobre el 
proceso místico, apoyados en autores reconocidos, nos adentremos más en esa relación 
de unión que encontramos ilustrada en El desierto. Acaso uno de los pasajes que mejor 
responde a este propósito, es la Mansión VI, donde se narra la historia del hijo pródigo. 
Tal vez a primera vista, no percibamos los profundos matices místicos y la complejidad 
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de formas espirituales que comporta, y acaso, parezca una historia alegorizada, tomada 
de una simple narración bíblica bastante conocida. Sin embargo, el  intelectual 
cuidadoso podrá observar con mayor eficacia, lo que no es evidente para aquel que 
desconoce la complejidad de las letras espirituales. A favor de este, sabemos que en 
toda la historia sagrada, la relación padre/ hijo, es evidencia de la unión mística: el 
pueblo de Israel es el hijo y Yahvé su Padre, los padres y patriarcas eran venerados 
como a Dios mismo y tenía el poder sobre sus familias en todo sentido. Esta sociedad 
patriarcal se cimenta sobre las bases de la ley mosaica, donde Yahvé ha depositado el 
poder sobre Abraham, Isaac y Jacob. Tal realidad social es testificada y autenticada en 
los salmos donde se llama a Yahvé “Padre” (abba en hebreo). Podemos trazar un 
paralelo, entre la relación Maestro/ novicio y la relación Padre/hijo. La primera es de 
índole ascética, la segunda, mística. En la primera podemos ubicar a los padres del 
desierto y sus discípulos, en la segunda, viene a nuestra mente la imagen profundamente 
hipostática de Juan reclinado sobre el pecho de Jesús en el cenáculo. Acaso esta última 
sea la alegoría perfecta de la unión mística: el alma, que ya rendida por el amor, es una 
con el Esposo divino, y simplemente se reclina sobre él, para gustar las delicias de aquel 
ágape sagrado, esta manifestación la encontramos en la espiritualidad carmelitana, y nos 
sirve de abrebocas para el copioso análisis que haremos sobre los 20 sonetos del hijo 
pródigo: 
 
 
“allí me dio su pecho, 
Allí me enseñó ciencia muy sabrosa; 
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Y yo le di de hecho, 
A mi sin dejar cosa, 
Allí le prometí de ser su esposa”76 
(SAN JUAN DE LA CRUZ: 1985) 
 
Puesto que siendo el pecho, el lugar del corazón, se entiende que la esposa, pone su 
cabeza en él, para estar cerca del corazón del amado, y no solo por el afecto sensorio 
que esto trae, sino porque es fuente de una ciencia desconocida y sabrosa, hablamos de 
los secretos deleites del alma en el ágape hipostático, doble acción entonces donde el 
alma se reclina sobre el pecho del amado derramando el místico bálsamo del amor que 
se retribuye en ciencia, y donde además se entrega la esposa sin reservarse nada, donde 
en últimas promete de ser Esposa del Amado. 
 
Antes de entrar en materia, nos parece útil y necesario, traer a colación algunos pasajes 
que ilustren esta relación mística. 
 
Como hemos mencionado, la tradición espiritual padre/ hijo, ha hecho carrera desde el 
antiguo testamento, subrayando el concepto de la bondad que naturalmente tiene una 
padre para con sus hijos, por ello el salmista afirma: “como el Padre se compadece de 
los hijos, así se compadece Yahvé de los que le temen” (salmo 103, 13). El sentimiento 
de la misericordia divina, engendra la alabanza y los clamores del pueblo fiel, esa 
seguridad que un padre causa en sus hijos, como lo afirma el profeta Isaías:  
                                                
76 San Juan de la Cruz. Cántico espiritual. 
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“pero tú eres nuestro Padre, si bien Abraham nos ignora, e Israel no nos conoce, Tú 
Yahvé, eres nuestro Padre, nuestro redentor perpetuo es tu nombre” (Is 63, 13). 
 
La relación Padre/ hijo, contiene además los conceptos básicos: imitación de la virtud y 
sumisión. La imitación persigue el fin de la perfección, mientras que la sumisión 
persigue la virtud. Uno de los ideales teniendo el modelo paterno es la perfección 
humana, que toma tintes espirituales en Mateo: “sed pues vosotros perfectos, como 
vuestro Padre celestial es perfecto” (Mt 5, 48). Cada pasaje bíblico, ilustra un tópico de 
tal relación espiritual: obediencia, amor, perfección, santidad. Así, también en Mateo, 
encontramos esbozado el ideal de la benevolencia paterna, que refleja el gran amor del 
Padre celestial: “pues si vosotros, siendo malos, sabéis dar cosas buenos a vuestros 
hijos ¿cuánto más vuestro Padre que está en los cielos sabrá dar cosas buenas a los 
que se las pidan?” (Mt 7, 11). ¿qué cosas entonces no podrá obrar aquel que es 
Todopoderoso, aquel que suavemente conduce las almas por el camino espiritual? Es 
por ello, que Marcos le llama “abba”: “abba padre, todas las cosas son posibles para 
Ti” (Mr 14, 36). Otro tópico que la espiritualidad alegoriza es el padre que provee, de 
allí la concepción casi árabe: domino volente. Un padre provee a su hijo, así, el Señor 
proveerá, no solo el alimento material, sino la sabiduría espiritual: “¿qué padre de 
vosotros, si su hijo le pide pan, le dará una piedra? ¿o si pide pescado en su lugar le 
dará una serpiente? (Lc 11, 11). Como hemos mencionado, hay otros puntos que se 
adentran más en el plano místico, como lo son el culto y la adoración, que persiguen el 
fin hipostático que hemos mencionado: “y llegará la hora, cuando los verdaderos 
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adoradores adorarán al Padre en espíritu y en verdad, porque también el Padre busca 
que tales adoradores le adoren” (Jn 4, 23). Se dibuja entonces el panorama místico al 
que queremos llegar: la adoración en espíritu y en verdad, reclinar la cabeza sobre el 
amado, beber el vino de la sabiduría, todo en el marco padre/ hijo. Pero realmente, la 
palabra que mejor expresa el fin último del misticismo como vida sobrenatural, es ésta: 
unión. Por eso declara Jesús: “yo y el Padre somos uno” (Jn, 10, 30). Pero esa unión, 
conlleva un necesario tránsito, un camino por recorrer, pues Jesús, no solo afirma ser 
uno con el Padre, sino que demuestra cómo camina hacia él: “todavía un poco y no 
veréis, y de nuevo un poco y me veréis, porque yo voy al Padre” (jn 16, 16). El fin pues 
es unión. Así como el Padre celestial, es Padre de jesús hijo, así Jesús es Padre de la 
humanidad, que a su modo, es hijo pródigo, en cuanto pierde el camino y lo retoma. 
Nos parece que hemos mostrado un panorama amplio, sustentado en las sagradas 
escrituras, sobre la relación espiritual padre/ hijo, ahora nos ocuparemos del análisis 
místico de los sonetos de la mansión VI, que cerrarán este capítulo. 
 
 2.8.1 volviendo al camino.  
 
Para ocuparnos a gusto de los sonetos, es necesario repasar la parábola del hijo pródigo: 
15,1 +Jesús puso otro ejemplo: «Un hombre tenía dos hijos. 
15,2 El menor dijo a su padre: Padre, dame la parte de la propiedad que me 
corresponde. Y el padre la repartió entre ellos. 
15,3 Pocos días después, el hijo menor reunió todo lo que tenía, partió a un lugar 
lejano y, allí, malgastó su dinero en una vida desordenada. 
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15,4 Cuando lo gastó todo, sobrevino en esa región una escasez grande y comenzó a 
pasar necesidad. 
15,5 Entonces fue a buscar trabajo y se puso al servicio de un habitante de ese lugar 
que lo envió a sus campos a cuidar cerdos. 
15,6 Hubiera deseado llenarse el estómago con la comida que daban a los cerdos, 
pero nadie le daba nada. 
15,7 Fue entonces cuando entró en sí: «¡Cuántos trabajadores de mi padre tienen pan 
de sobra, y yo aquí me muero de hambre! 
15,8 ¿Por qué no me levanto? Volveré a mi padre y le diré: Padre, pequé contra Dios 
y contra ti; 
15,9 ya no merezco llamarme hijo tuyo, trátame como a uno de tus siervos. 
15,10 Partió, pues, de vuelta donde su padre. 
Cuando todavía estaba lejos, su padre lo vio y sintió compasión, corrió a echarse 
a su cuello y lo abrazó. 
15,11 Entonces el hijo le habló: Padre, pequé contra Dios y contra ti; ya no merezco 
llamarme hijo tuyo. 
15,12 Pero el padre dijo a sus servidores: Rápido, tráiganle la mejor ropa y 
póngansela, colóquenle un anillo en el dedo y zapatos en los pies. 
15,13 Traigan el ternero más gordo y mátenlo, comamos y alegrémonos, 
15,14 porque este hijo mío estaba muerto y ha vuelto a la vida, estaba perdido y lo he 
encontrado. Y se pusieron a celebrar la fiesta. 
15,15 El hijo mayor estaba en el campo. Cuando al volver llegó cerca de la casa, oyó la 
música y el baile. 
15,16 Llamando a uno de los sirvientes, le preguntó qué significaba todo eso. 
15,17 Este le dijo: Tu hermano está de vuelta y tu padre mandó matar el ternero gordo, 
por haberlo recobrado con buena salud. 
15,18 El hijo mayor se enojó y no quiso entrar. 
Entonces el padre salió a rogarle. 
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15,19 Pero él le contestó: Hace tantos años que te sirvo sin haber desobedecido jamás 
ni una sola de tus órdenes, y a mí nunca me has dado un cabrito para hacer una 
fiesta con mis amigos; 
15,20 pero llega ese hijo tuyo, después de haber gastado tu dinero con prostitutas, y 
para él haces matar el ternero gordo. 
15,21 El padre le respondió: Hijo, tú estás siempre conmigo y todo lo mío es tuyo. 
15,22 Pero había que hacer fiesta y alegrarse, puesto que tu hermano estaba muerto y 
ha vuelto a la vida, estaba perdido y ha sido encontrado.» 
 
Después de esta apropiada lectura, demos merecido inicio al plato fuerte 
que hemos prometido. La mansión VI inicia cuando Arsenio está presto a 
proseguir el relato de su vida. Pero afirma que no cumpliría el cometido, 
si no relatara en “beynte sonetos” la historia del hijo pródigo. Esto nos 
pone frente a una realidad humana: somos hijos pródigos a nuestro modo, 
veamos: Arsenio sacó entonces del pecho un cartapacio y dijo: no 
cumpliera yo con la obligación que me habéis puesto, con la relaciones 
de tan lindos y escogidos versos, si antes de proseguir la relación de mis 
sucesos, no os correspondiera con otros míos, aunque no de tan relevante 
estilo. Beynte sonetos son en que tengo delineada la historia del hijo 
pródigo, y antes de entrar en la mía, que es trasumpto della, os lo quiero 
leer por consuelo mío. (mansión VI, 240).  
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2.8.1.2  La parábola del hijo pródigo en sus doce elementos místicos. 
 
La relación que hace Arsenio sobre la parábola del hijo pródigo, nos sitúa 
en un plano alegórico- místico, ya que todo los elementos que contiene 
están decodificados con miras a esclarecer esa divina unión en el marco 
de la ascesis beata y del acto penitencial del pecador, como tributo 
agradable al Todopoderoso. Antes de entrar en materia con los veinte 
sonetos sobre la historia del hijo pródigo, conviene enmarcar los 
elementos simbólicos dentro de la decodificación mística que proponemos 
en este capítulo. Naturalmente, al hablar de decodificación, entendemos 
una serie de signos y símbolos, que partiendo de una teleología de la 
conversión se centran como hemos dicho en el misterio de la unión 
hipostática y de la inmersión en la vida trinitaria. 
 
Así pues, la parábola del hijo pródigo nos sitúa en un lugar idílico, un 
locus amoenus ( 1º elemento) que es la casa paterna. El lugar de la 
protección, el amparo, el amor y el calor filial. Es la clara metáfora del 
cielo, donde se goza de la visión beatífica en el seno del Padre. La figura 
del cielo o Domus paternam se interrelaciona a su vez con el pondus 
gloriae (2º elemento) de la ascética monacal. La casa como símbolo de la 
mística es el sitio del ágape deífico, como vemos en el palacio espiritual 
de santa Teresa o en la capilla interior de santa Catalina de Siena. Así que 
la casa del Padre es el cielo del hijo que es cobijado por su regazo 
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increado y creador. El hogar divino es la chispa del amor  que enciende a 
la creatura, como un prisma, como un cuerpo luminoso. Es a su vez locus 
amoenus, pues es el sitio ideal, donde todo transcurre en perfecta armonía 
y en un entorno pastoril y bucólico. La casa, tiene naturalmente un amo, y 
si revisamos la etimología de la palabra Domus (casa en latín) 
encontramos que pertenece al lexema DOM, la raíz primitiva de Dominus 
(Señor), por ende, la naturaleza etimológica de Casa, es la misma que la 
de Dominus, aquella del neutro de la II declinación y esta del masculino 
de la II también. Entonces la casa debe tener un amo, así como el cielo 
tiene un Dios y el palacio un Rey. Esto comporta una extensa filotea de la 
comprensión mística. Así como en el cielo, gozan los justos de la visión 
beatífica (santos, mártires, ángeles y arcángeles. 3º elemento), también en 
la casa del Padre vive el hijo justo y bueno, que ama al padre y que hace 
todo por complacerlo y llenarlo de honores. La contraposición son las 
ovejas perdidas, el hijo pródigo “también tengo otras ovejas que no son 
de este redil” dice Jesús, y ese es uno de los puntos clave de su 
kerigma.[κηριγµα.] Es entonces el cuarto elemento alegórico, el hijo 
pródigo encarna al pecador, en un sentido más teológico representa al 
ángel caído en sus dos interpretaciones más arcanas: el tifón y el sumo 
sacerdote del libro egipcio de Toth; esto es, el tifón en su dimensión 
oscura y el sumo sacerdote como renovación vital y espiritual, ambos 
arcanos, aquel menor y este, mayor. El quinto elemento místico está 
representado en los músicos que con ocasión del retorno del pródigo, 
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entonan alegres canciones: es la corte de querubines y serafines que 
entonan por todo el cosmos un canto universal desde donde sale el sol 
hasta el ocaso. Se regocija la casa en la llegada del pecador. También 
representan los festejos del desposorio espiritual al interior de la criatura 
creada, pues se pasa de las tinieblas del pecado a la luz de la gracia. 
 
El sexto elemento, más apocalíptico es el becerro que se sacrifica con 
motivo de la llegada del hijo. Es Cristo en sus dimensiones: cronocrator y 
pantocrátor y en sus tres potencias: sacerdote, profeta y rey: el cordero se 
inmola por el pecador en redención del género humano, como podemos 
ver en el libro del apocalipsis. Se entiende que la sangre de este sacrificio 
en la casa paterna es motivo de alegría, como apreciamos en el 
apocalipsis: los mártires y santos esperan debajo del altar ser liberados por 
la sangre del cordero. Este es el cordero de la alianza, el mismo cordero 
que comieron los israelitas antes de salir de la tierra de Egipto y que sirve 
como ágape en estos divinos desposorios. Ya hemos mencionado con 
anterioridad el sentido que estos animales (becerro-toro alado- buey Apis- 
vaca sagrada) tienen en las religiones del mundo, el macho cabrío que se 
sacrifica como expiación es una prefiguración del cordero degollado por 
los pecados del mundo. Se entiende entonces el sentido primitivo de este 
símbolo. 
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El séptimo elemento místico es el anillo que se le impone al hijo pródigo, 
representación de la corona de gloria de los justos y elemento transitorio 
del poder real y de la investidura de primogenitura. Es la materialidad de 
la unión divina que ocurre aun con las ataduras terrestres, mientras que la 
corona de gloria se recibe en el cielo. El anillo suple esa materialidad y 
eleva la naturaleza humana en divina, no obstante es elemento terrígeno, 
metal sacado de la tierra. El hombre aunque unido a Dios, aun ocupa un 
cuerpo material y no se ha desprendido aun de las ataduras del sentido. El 
octavo elemento místico es el ropaje que se le brinda al pródigo, 
complementario del anterior, pues cubre el cuerpo en señal de realeza y de 
penitencia, este elemento se acerca más a una espiritualidad mística, pues 
son las investiduras sacerdotales que se le imponen al justo: son a su vez 
símbolo de realeza, pero carga ascética que ha de llevar. 
 
El noveno elemento que reviste un carácter negativo de primer orden es el 
país lejano al que el hijo emigra. No es otro que la Célebre prostituta o 
Gran Babilonia que según San Bernardo significa “casa de confusión” y 
¿qué puede encontrarse allí?: malas obras, suciedad e inmundicia. La 
parábola menciona los cerdos y las algarrobas, décimo y undécimo 
elemento místico negativo de carácter secundario: los cerdos no son otra 
cosa que los pecados capitales por los que el hombre halla su perdición y 
las algarrobas son las malas obras del sentido o de la pasión desordenada. 
Aunque nuestra interpretación parezca bastante  homogénea y ortodoxa, 
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es la más acertada para la visión barroca. Mencionemos además el 
carácter negativo que en la cultura judía tiene el cerdo: es animal impuro, 
en ellos Jesús lanzó la legión de demonios, de ellos dice Jesús refiriéndose 
a los impíos: “no arrojéis vuestras perlas a los cerdos”. Ese carácter 
negativo los hace encajar en ese punto negativo de la alegoría en 
consonancia con el texto bíblico y con el Magisterio de la Iglesia. 
 
Y por último, el duodécimo elemento místico, son los talentos que el 
Señor da a cada cual. El pródigo los desperdició como todo pecador que 
se entrega a las liviandades del sentido. También en otro orden superior, 
el talento y la acogida del Padre, representan la gracia actual y la gracia 
santificante en el marco de la alianza renovada: ex opere operato y ex 
opere operandi. 
Veamos entonces esta 
HISTORIA 
DEL HIJO PRÓDIGO 
 
I 
Pródigo: si la engañosa red al conejuelo 
Tiene con sus marañas enrredado, 
Trabaja por rompella y enjaulado 
El pájaro apetece dar un buelo. 
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Si al pez que fue a picar, prendió el anzuelo, 
Quiebra el sedal por desasirse airado; 
El novillo lozano al yugo atado, 
Hvir procura con furioso zelo 
 
El pez, conejo, pájaro y novillo 
Aman la libertad con tantas veras 
Que huyen la sujeción como el cuchillo. 
 
Mejor que pezes soy, que aves y fieras; 
Quiero romper de la obediencia el grillo, 
Para ir de amor siguiendo las vanderas. 
 
 La relación inicial de ciertos animales, nos es para nada casual: conejuelo, pájaro, pez, 
novillo. Notemos que han sido utilizados como símbolo en la literatura espiritual. San 
Francisco de Sales, cuenta una anécdota (en su Filotea) en la que San Anselmo, era 
llevado a una ciudad lejana en su fino carruaje. De pronto algo se atraviesa en la 
escarpada vía, y al descender de su carroza, el piadoso obispo, observa cómo un pobre 
conejuelo yacía conturbado frente al carruaje. Y como los esclavos se aprestaran por 
diferentes lados a agarrarle, la pobre criatura no atinaba qué camino tomar. Se entiende 
que como el conejuelo enjaulado se encuentra el alma presa del pecado. El pájaro como 
símbolo espiritual es trabajado por Santa Teresa y San Juan de la Cruz: se pone 
relevancia a la posición libertad/ esclavitud. Santa Teresa habla constantemente de la 
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“palomica” para significar la libertad mística, San Juan relaciona que el pájaro, igual de 
atado está a tierra con un hilo, como con una soga, significando en esto el pecado venial 
y el mortal.  
 
El pez, sabemos, ha sido símbolo de la religión cristiana desde sus inicios, símbolo de 
eucaristía, de sináxis, y el cervato, hemos mencionado, es figura altamente apocalíptica, 
el cordero degollado. Es curioso, que en este soneto, el pródigo invierta el simbolismo: 
si en los ejemplos citados de la espiritualidad, el pecado es aquello que apresa al alma, 
aquí, el dominio paterno es lo que tiene oprimido al pródigo. Se da entonces una 
metanohia negativa, el hijo se aparta del padre, pues desea gobernarse a sí mismo: 
 
                    Mejor que pezes soy, que aves y fieras; 
                                      Quiero romper de la obediencia el grillo, 
Para ir de amor siguiendo las vanderas 
 
Es también motivo espiritual la libertad que echa a perder el alma. El liber arbitrio es 
aquí un elemento que la divinidad permite para escarmiento del hombre. Así, por el 
deseo de gobernarse a sí mismos, Adán y Eva comieron del fruto prohibido y fueron 
expulsados del jardín de las delicias. El hijo pródigo desea la libertad, pues sus ojos 
están nublados por los bienes terrenales y por amores pasajeros: 
 
El pez, conejo, pájaro y novillo 
Aman la libertad con tantas veras 
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Que huyen la sujeción como el cuchillo. 
 
Se plantea la sujeción paterna entonces como jaula y como cuchillo, especie de tiranía, 
el hijo entonces se subleva contra el Padre. El misterio sacrosanto de esta sublevación 
no reside en el acto de la rebeldía sino en el camino de vuelta, donde el misterio se 
plenifica en unión, porque es en esto, donde “cayendo el alma en la cuenta” retorna a los 
dominios paternos: “y si estas almas no procuran entender y remediar su gran miseria, 
quedarse han hechas estatuas de sal, por no volver la cabeza hacia sí, como la mujer de 
Lot” (Santa Teresa, Moradas primeras). Pero el retorno al Padre solo es posible por su 
misericordia, recordemos las palabras del salmista:  
 
“como un Padre siente ternura por sus hijos, siente el Señor ternura por sus fieles; 
porque él conoce nuestra masa, se acuerda de que somos de barro”(salmo 102, 13). 
 
En este punto, iniciamos un duro tránsito hacia el encuentro de sí mismo. Es la alegoría 
de la conversión, el retorno al padre de modo excelente, porque se alegró más por este 
hijo que se había perdido que por el que siempre ha permanecido a su lado. El liber 
arbitrio llevará al hombre de nuevo al camino perdido, como una ruleta que se aleja de 
un punto, pero que retorna a él, así, el hijo retornará al padre celestial. 
 
II 
Buscan la libertad todos y creo, 
Que quien la tiene, tiene sumo gozo; 
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Sujeto yo a mi padre, no la gozo, 
Ni en cosa de mi gusto aquí me empleo 
 
Bueno será decirle que deseo 
Salir a ver el mundo como mozo; 
Con solo pensar esto me alborozo 
¡o libertad mil bienes  en ti veo¡ 
 
Sufrir no puedo el yugo de mi padre 
Que no se avienen bien viejos y mozos; 
Cansado estoy de mi prolija madre. 
 
Seré feliz si dellos vivo lejos; 
Dichoso quien no tiene quien le ladre, 
Ni quien le martirize con consejos. 
 
 
Si algo nos diferencia de los animales, es, según entendemos, nuestra capacidad de 
raciocinio, y que el Creador, nos dio la potestad sobre la creación. El principio de 
dominio engendra el de libertad. En efecto, si el hombre goza de estar por encima de 
todas las cosas (… lo hizo poco inferior a los ángeles, lo coronó de gloria y dignidad…) 
y estas están sometidas a él, posee la potestad universal, que trae aparejada la libertad de 
amo y señor de la creación. Esa libertad, es refrenada en algún grado por varias  
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instituciones, como son la religión y el Estado. Es claro que Dios da  al hombre la 
libertad, y por ésta, muchas veces se ha perdido. El camino de la libertad está lleno de 
tropiezos, es por ello que los místicos españoles sin excepción, han tratado tan 
profundamente el tema de la obediencia evangélica. La obediencia es entonces el 
remedio contra la libertad y contra la propia voluntad. No es otra cosa la que Jesús 
quiere decir, cuando habla de que aquel que quiera seguirlo debe negarse a sí mismo, 
esto es, dejar huérfana a la libertad, madre de la perdición. La religión católica y en 
especial la concepción cristina barroca, está llena de motivos de obediencia. La base de 
la institución familiar y conyugal, es en las sociedades patriarcales, la obediencia, y tal 
como lo sabemos por la tradición hebraica, la obediencia al padre de casa, era signo de 
honor y bendición para los hijos. Es por esto que Jacob y Esaú se disputan la bendición 
de su padre. Por el contrario, abandonar, o afrentar a los padres, era signo de indignidad 
y maldición, elevar a los padres a túmulos de honor, era el fruto legítimo de hijos 
obedientes y dignos de la bendición de sus padres. Incluso, la muerte era justificada, 
cuando de defender el honor de los padres se trataba. Recordemos la anécdota edificante 
que respecto a este punto menciona Hesiódo en Los nueve libros de la historia77. 
De otro lado, desafiar la autoridad paterna y alejarse de los sabios consejos de los 
progenitores, es señal  de honor y traición, lo que acarrea el infortunio sobre sí. Es de 
alguna manera el lado moralizante de la parábola, acaso adjudicándole un sentido 
secundario, nada espiritual. El anterior soneto, muestra esa ansia de libertad que es 
impulsada por los hervores de la juventud: 
                                                
77 Siendo sacerdotisa de  Hera, la madre de los jóvenes griegos Cleobis y Bitón, fue necesario que estos, 
llevasen a su madre en el carruaje, haciendo estos de mulos, ya que las bestias estaban enfermas. Se 
echaron encima el carruaje y lallevaron pronto al templo. La sacerdotisa pidió a la diosa que diera a sus 
hijos el mejor premio que pudiera darles, y al dia siguiente, los vigorosos jóvenes amanecieron muertos. 
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Buscan la libertad todos y creo, 
Que quien la tiene, tiene sumo gozo; 
Sujeto yo a mi padre, no la gozo, 
Ni en cosa de mi gusto aquí me empleo 
 
Relaciona el hijo, la libertad con el “sumo gozo” como un bien que es necesario tener, 
pierde sentido la sumisión paterna y los asuntos de casa. Desea profundamente alejarse, 
que es el primer paso hacia la perdición del hijo por los países lejanos (que 
alegóricamente representan la gran Babilonia que es casa de confusión, y que  a nivel 
simbólico- espiritual se decodifica mediante la relación piara/ pecado; algarrobas/ 
desobediencia y sufrimiento/ retorno). 
 
No dejemos de ilustrar la candidez juvenil que solo escarmienta en la experiencia de los 
sufrimientos y desazones de la vida. Como el anciano Arsenio que instruye a aquellos 
piadosos jóvenes, pues ha bebido de las fuentes de su propio sufrimiento, y como un 
hijo pródigo, ha comido de las algarrobas de los cerdos: 
 
Bueno será decirle que deseo 
Salir a ver el mundo como mozo; 
Con solo pensar esto me alborozo 
¡o libertad mil bienes en ti veo¡ 
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Esta segunda cuarteta trae incluido un término muy monacal: “mundo”. Sabemos que es 
conocido como uno de los enemigos del alma. También, en el sentido de enemigo, se 
creo en los primeros siglos de la era monástica la idea espiritual de “fuga mundi” o 
huida del mundo, en su relación a la célebre prostituta. Salir a ver el mundo implica que 
no se le conoce, y el peligro reside en ese conocimiento, que es donde puede estar la 
perdición total. Por ello dicen los espirituales, que es mejor huir del pecado que 
enfrentarse a él. El hijo pródigo desea visitar ese lejano país, y el solo pensamiento de 
ese ágape, le es causa de profundo alborozo. Se da además una inversión, como hemos 
analizado en el primer soneto: esa libertad, que en el sentido espiritual, es un mal, toda 
vez que conduce a la perdición, viene a ser, para el hijo pródigo, la puerta a mil bienes: 
 
¡o libertad mil bienes en ti veo¡ 
 
el soneto, cierra con dos tercetas, que encierran el retorcido sentido de esa libertad 
peligrosa, dibuja en tales palabras el sentido moralizante del anhelo impropio de una 
libertad contra la ley de Dios: 
 
Sufrir no puedo el yugo de mi padre 
Que no se avienen bien viejos y mozos; 
Cansado estoy de mi prolija madre. 
 
Seré feliz si dellos vivo lejos; 
Dichoso quien no tiene quien le ladre, 
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Ni quien le martirize con consejos. 
 
Se menosprecian los elementos centrales, el núcleo del sistema patriarcal: la obediencia 
es un yugo, los consejos son un martirio, sus arengas son ladridos, igualándolos a la 
categoría de canes rabiosos. La solución es entonces vivir de ellos alejados y gozar de la 
dulce libertad. La resolución está tomada, el hijo se alejará de la casa paterna. El tercer 
soneto, son las bien compuestas palabras que el hijo dirige a su padre, a fin de justificar 
su salida de casa:  
III 
Mi juvenil edad, Padre, apeteze 
Mudar la patria que la tierna planta, 
Si en su vigor primero se transplanta 
En breve tiempo frutiffica y creze. 
 
 
La golondrina enxemplo nos ofreze, 
Pues mudando región alegre canta, 
Y tiene mudar aire fuerza tanta  
Que quien le muda enfermo convaleze. 
 
Yo vivo en esta tierra con disgusto, 
Y assi quiero buscar con diligencia 
Otra donde se viva mas a gusto. 
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Suplícote Señor, me des mi herencia, 
Y pues lo que te pido ves que es justo, 
Concédeme para partir licencia. 
 
La literatura espiritual se encuentra llena de ejemplos alusivos a las plantas, las semillas, 
las flores, las golondrinas, y diversos elementos de la naturaleza. Estos elementos 
refuerzan el sentido espiritual del conjunto de los 20 sonetos, pero representan una 
nueva paradoja con sentido inverso. Las razones de esa libertad, que podemos llamar 
“negativa” se justifican con motivos positivos espirituales, lo que por una parte da 
cuenta de la candidez juvenil, y por otra, autentica el engaño del enemigo, que muchas 
veces se presenta disfrazado de ángel de luz. 
 
La respuesta, la primera intervención del Padre, no podría ser otra que la voz de los años 
yd ela experiencia, que trae aparejados interesantes motivos: 
 
 
 
 
IV 
P(A)DRE: De mi hazienda la parte que te toca, 
Me pides sin mirar que es alevoso 
El deleyte caduco y engañoso, 
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Que a vivir libremente te provoca 
 
Con pocos años y experiencia poca, 
Navegar por el mundo es peligroso, 
Que apenas hay piloto tan famoso 
Que no de con su nave en una roca. 
 
 
Tu daño vas buscando, considera 
Que te lleba engañado un loco brío, 
Que así se llama bien la edad primera. 
 
Mas ya en valde me canso y te porfío. 
Tu herencia es esta. Toma. El alma diera 
Porque no te me fueras hijo mío. 
 
Analicemos las bien matizadas razones de este sazonado discurso paterno. Se habla de 
alevosía y deleite caduco y engañoso. El sustantivo alevosía, es el primer calificativo 
que el Padre tiene para la actitud del hijo que como hemos visto, representa la antítesis, 
la desobediencia. Esa libertad anhelada es un deleite, sustantivo para dos adjetivos 
calificativos: caduco y engañoso. Libertad entonces es deleite caduco, idea que nos 
remite al segundo enemigo del alma: el mundo. Nada más caduco que la carne y lo 
material. El mundo no es más que materia, el siglo es una sombra que se esfuma, esta 
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idea está bien matizada en la disertación que ya hemos mencionado de San Eusebio de 
Nierenberg. Es además libertad engañosa, libertad que se muda. Que presenta bien 
proporcionadas y agradables apariencias, pero que igual que la vida del hombre, es una 
sombra. Posteriormente, el Padre se remite directamente a su hijo  a manera de consejo, 
aduce su falta de años y experiencia y que su empresa representa gran peligro. Es clave, 
la metáfora de la nave que choca contra la roca, rodeada de aguas procelosas: 
 
Con pocos años y experiencia poca, 
Navegar por el mundo es peligroso 
 
Parecen escucharse las palabras de un anciano Padre, que ve cercana la ruina del hijo, 
pero que sabe, que el brío juvenil y los ímpetus de los primeros años, son recio detener: 
 
 
Tu daño vas buscando, considera 
Que te lleba engañado un loco brío, 
Que así se llama bien la edad primera. 
 
Sabiduría paterna: la juventud bien puede llamarse loco brío. Y no obstante, la terceta 
final, encierra una queja del padre, donde expresa su pesar, el hijo que insiste, ha 
logrado su objetivo, no porfía más el padre en aconsejarle y decide entregarle la parte 
que le corresponde. Termina diciendo que daría el alma para que su hijo no se fuera. Tal 
es el bien dibujado amor de padre en su más alto grado de expresión: 
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Mas ya en valde me canso y te porfío. 
Tu herencia es esta. Toma. El alma diera 
Porque no te me fueras hijo mío. 
 
El quinto soneto, nos presenta un monólogo del hijo, que ya desatado de las paternas 
ataduras, se regocija en su nueva empresa, que es partir lejos. El soneto siguiente 
encierra un sentido escatológico, toda vez que conociendo la conclusión, que es la 
perdición del hijo, se sienta el precedente que son placeres sensuales. El soneto 
representa además los pecados capitales. 
 
V 
O corazón amado que procuras, 
Para gozar con tu verdor lozano 
Todos los gustos del deleyte humano,  
Vivir con libertad a tus anchuras. 
 
Pues desataron ya tus ataduras 
No pierdas ocasión que está en tu mano 
Coger las flores del amor ufano, 
Gozar de sus regalos y blanduras. 
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A nadie debes ya estar obediente. 
El humor melancólico y funesto 
De ti deshechar puedes diligente. 
 
Pues la vida mortal feneze presto, 
En comer y beber sabrosamente 
Procura sin cesar echar el resto. 
 
La primera cuarteta expresa el verdadero deseo de esa retorcida libertad, que se explaya 
sobre los bien pintados prados del pecado: gozar del verdor juvenil y del humano 
deleite, asunto que bien repudia la espiritualidad barroca. Este periodo heredó como 
hemos analizado en otros lugares de este estudio, el desprecio por el cuerpo y sus 
apetitos, tradición más medieval que  monástica, agregándole naturalmente, la 
fugacidad del tiempo. Es por esto, que antes de la catástrofe espiritual de nuestros 
primeros padres, se supone el gusto sensorial simbolizado en la manzana del jardín de 
las delicias. Las obras barrocas, en especial aquellas que comportan un sentido espiritual 
neto, esquematizan el desprecio del cuerpo como base de una verdadera espiritualidad, y 
cuanto menos, se disfrazan y adornan las innoblezas humanas bajo un piadoso manto de 
devoción; en Los sirgueros de la virgen, del bachiller Francisco Bramón, apreciamos 
una sublimación típicamente barroca, que el intelectual encontrará curiosamente bien 
matizada: “era Marcilda, pimpollo de hermosura, pastora de edad perfecta; en sus 
razones dulce, sabia y elocuente, en su grave y recogida vista apacible; en sus palabras 
amorosa, y en ellas muy medida; grave en su presencia” (BRAMON: 1994). El hijo 
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pródigo por su parte declara su deseo: gozar del humano placer, encaramos el sentido 
escatológico de esta filotea al ascetismo. Es una doctrina moralizante anticipada, 
conocemos su final: 
O corazón amado que procuras, 
Para gozar con tu verdor lozano 
Todos los gustos del deleyte humano,  
Vivir con libertad a tus anchuras. 
 
La segunda cuarteta trae a colación sentidos espirituales invertidos, que podemos llamar 
pseudo espirituales: flores y blanduras, frente a: amor ufano y ataduras. Curiosamente, 
el sentido aparente esconde el inverso. Las flores y blanduras, son en realidad espinas y 
trabajos, mientras que el amor ufano y las ataduras, representan el rechazo ascético de 
los propios apetitos y el ascetismo puro, respectivamente, toda vez que esa atadura 
esconde la obediencia que es elemento ascético. 
 
Estos sonetos, nos van iniciando con una pedagogía espiritual del espíritu barroco, y nos 
conducen por ese intrincado camino de profundos símbolos y formas espirituales. El 
soneto sexto de esta colección, introduce el elemento mesiánico; es Cristo Señor 
Nuestro quien toma la palabra, como un segundo padre, reafirmando los sabios 
consejos del primero. Es un Padre universal que extiende sus manos sobre la creación y 
cuya voz se extiende sobre la desdichada caterva de todos los hijos pródigos del 
universo: nosotros los pecadores. El elemento mesiánico, nunca faltará en las 
espiritualidades escatológicas, y es una de las grandes esperanzas de la religión 
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cristiana; este mesianismo desemboca en una ideología kerigmática y parusaíca. 
Kerigmática en el sentido que revive la vida pasión y muerte del Señor (como veremos 
en las alusiones eucarísticas del soneto sexto) y parusaíca en el sentido de la espera 
final, de la segunda venida del salvador, en la forma barroca, de las postrimerías. 
A las nociones de fuego infernal, tan trabajadas en el barroco, asociamos el elemento 
sanatorio, salvífico si se quiere: el elemento agua, como contraposición al fuego 
infernal. Cristo es agua viva que salta hasta la vida eterna, y en estos dos sonetos, en 
que se siente su voz, se muestra como el agua de este prodigioso desierto: 
 
VI 
CR[IS]TO S[EÑ]OR N[UESTRO]: 
Las aguas que da el mundo en sus boticas 
Veves y por beber veves el vient. 
Si estás quanto mas breves más sediento 
¿porqué a bebida tal el gusto aplicas? 
 
¿porqué un poco la sed no mortificas, 
Pues de deliyte vano y vil contento, 
Quanto bebieres más mayor tormento  
Para tu mal eterno multiplicas? 
 
Sólo procuras lo que más te daña: 
Huyes de la razón, que yendo errado, 
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Mostrando el bien y mal te desengañas; 
 
Sigues el apetito desbocado 
Y un falsísimo gusto que con maña, 
El acíbar que tiene da dorado. 
 
Nótese en la primera cuarteta la entronización del elemento mesiánico, la imagen de la 
sed y la bebida como remedio, mientras que la segunda es una invitación al ascetismo 
por el reino de los cielos, verdadera fuente de agua eterna, el soneto finaliza con la 
alusión tan repetitiva del instinto desbocado. 
 
Los dos elementos preponderantes y claves en este soneto y en el séptimo, son el 
mesianismo y el agua, en una relación par- positiva. Un recorrido por las sagradas 
escrituras, nos muestra la importancia espiritual del agua como símbolo, y reafirma a su 
vez, el sentido cristiano de la espera mesiánica en el barroco. 
 
De hecho, la sagrada escritura  inicia con el elemento agua: “en el principio el Espíritu 
de Dios, aleteaba sobre las aguas” (Gn 1, 1). Es entonces el agua divina, matriz de la 
deidad, aposento en que se movía, punto de partida de la creación. Vemos que el éxodo 
está lleno de prodigios relativos al agua, como símbolo de vida: la partición del mar 
rojo, el agua que brota de la peña, el Nilo tornado en sangre. El agua es elemento de 
vida, que sacia la sed del pueblo: “he aquí que yo estaré delante de ti, allí sobre la peña 
en orbe, y golpearás la peña y saldrán de ella aguas, y beberá el pueblo” (Ex, 17, 6). Es 
 211 
Yahvé quien brinda reposo al sediento, y es ese símbolo el que centra la peregrinación 
del pueblo de Israel por el desierto: “en lugares de delicados pastos me hará descansar, 
junto a aguas de reposo me pastoreará” (salmo 23, 2 ). Y ¿qué otra espera puede haber 
en el hijo pródigo, en el pueblo pecador, que saciar la sed en las fuentes deseables de la 
beatitud? Bien dice el salmo: sicut cervus ad fontes desiderium, toda vez que ecce enim 
in peccatis conceptus sum et in peccatis concepit me mater mea. Hemos mencionado 
como elemento anexo al soneto en mención, el consejo paterno. Es la segunda voz de un 
padre universal la que se oye, y es voz de consejo: “como aguas profundas es el consejo 
en el corazón del hombre, mas  el hombre entendido lo alcanzará” (Prov, 20, 5). Ya que 
el hijo pródigo es necio e insensato, sufre entonces la pobreza y miseria en el país 
extraño, lo que desemboca en la terceta moralizante con que cierra el soneto. La primer 
terceta es la voz del consejo paterno:  
 
Sólo procuras lo que más te daña: 
Huyes de la razón, que yendo errado, 
Mostrando el bien y mal te desengañas 
 
La última terceta es el presagio de la amargura, palabras paternas que no dejarán de 
cumplirse:  
 
Sigues el apetito desbocado 
Y un falsísimo gusto que con maña, 
El acíbar que tiene da dorado 
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A pesar de la dureza del hombre y de su indiferencia al amor paterno, tiene el Señor 
guardadas para él, aguas de salvación. En Isaías, el pueblo pecador, no deja de ser el 
pueblo de Dios, y él, reserva las aguas en la sequedad del pecado: “las fieras del campo 
me honrarán, los chacales y los pollos del avestruz; porque daré aguas en el desierto, 
ríos en la soledad, para que viva mi pueblo, mi escogido” (Is 43, 20). El agua es 
prodigio en este desierto de la vida; el agua fresca de la conversión es la ambrosía de Dn 
Andrés, y de Arsenio en la soledad de aquel yermo, cubículo interior de su conversión. 
El agua viva, no solo es el símbolo de la refección deífica, sino la prefiguración de la 
nueva Jerusalén. Tengamos claro que todo plan divino de conversión tiende a la 
erección místico- alegórica de la nueva Jerusalén. En este sentido, se cumplen las 
palabras de Zacarías:  
 
“acontecerá también en aquel día que saldrán de Jerusalén aguas vivas, la mitad de 
ellas hacia el mar oriental, y la otra mitad hacia el mar occidental” (Zac 14, 20). 
 
Mientras que el elemento agua en el antiguo testamento, representaba la salvación del 
pueblo de Israel, en el nuevo testamento reviste un carácter más mítico, ya no es el agua 
física la refección corporal, sino que surge en Jesús una nueva agua viva, un agua que 
salta hasta la vida eterna. En los hechos de los apóstoles, se dice que Juan bautizó con 
agua, pero que Jesús lo hará con espíritu ( Hech, 1, 5). Nos acercamos más al sentido de 
refección espiritual que encontramos en los sonetos del hijo pródigo. El Apocalipsis  sin  
lugar a duda, ha sido base para la construcción del soneto citado:  
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“yo soy el alfa y la omega. El principio y el fin. El que tuviere sed, yo le daré 
gratuitamente de la fuente del agua de la vida” (ap 21, 6)  
 
Hablamos desde luego en el mismo sentido de la parábola de la samaritana, agua 
espiritual. El sentido  apocalíptico de la refección espiritual manifiesta en El desierto 
prodigioso, podemos referirlo en estas palabras del Apocalipsis: “después me mostró un 
río limpio de agua viva, resplandeciente como cristal, que salía del trono de Dios y del 
cordero” ( Ap, 22,1). 
 
El soneto séptimo, es un eco del sexto, veamos: 
 
VII 
Esa sed con que vives insaciable 
No se puede apagar con la amargura 
Que te ofrece mesclada con dulzura 
El deleyte falaz y miserable. 
 
En mí, pues fuente soy tan deleytable 
De quien el agua mana clara y pura, 
Pues te quieres saciar, beber procura. 
Deja ese charco vil y abominable. 
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El gustar de su cieno ponzoñoso 
Todo tu patrimonio te ha costado 
Que el deleyte caduco es muy costoso. 
Llega, bebe de valde en mi costado, 
Gusta de su licor dulce y precioso 
Que por ti se derrama y se ha dado. 
 
Encontramos en este, claras alusiones eucarísticas, además de las ya referidas con 
antelación. La mención del agua del costado, nos pone en el contexto de la pasión del 
redentor, y desde luego, esta alusión tan Bernardina, nos introduce a la milagrosa 
transubstanciación de agua en vino, que primero fue de sangre en agua. Es el símbolo 
eucarístico, es Cristo que llama al pecador para que asista al banquete de su sacrificio: 
 
 
Sigues el apetito desbocado 
Y un falsísimo gusto que con maña, 
El acíbar que tiene da dorado. 
 
No resulta forzada la relación místico- apocalíptica de los íconos medievales Cristo 
cronocrator y Cristo pantocrator, en su excelsa voz paternal, que abarca con su esencia 
la creación. La intervención de Cristo en los sonetos, es clave, como figura excelsa y 
motriz del discurso alegórico. Cristo es el centro y la enseñanza concluye con un micro- 
cosmos del plan salvífico: caída/ compunción/ redención/ regreso. Veamos: 
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CRISTO PANTOCRATOR, FUENTE DE AGUA VIVA 
(AP 22, 1/ SONETO VII) 
 
1. caída: O corazón amado que procuras, 
Para gozar con tu verdor lozano 
Todos los gustos del deleyte humano,  
Vivir con libertad a tus anchuras. 
2. conpunción: ¿qué vida es esta, acaso estoy soñando? 
Sin duda que he perdido mi juicio 
Pues he tomado ya por ejercicio 
Un ganado tan vil estar guardando. 
3. redención: En mí, pues fuente soy tan deleytable 
De quien el agua mana clara y pura, 
Pues te quieres saciar, beber procura. 
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Deja ese charco vil y abominable 
4.regreso: iré y diré mi larga desventura 
I que de ser su hijo no soy digno 
I él me remediará como a su hechura. 
 
En estos 4 puntos se encierra el misterio de la parábola, el camino del pecador por el 
valle de la tortura del siglo y de la lucha contra los apetitos de la carne, que pierden al 
hombre en el mencionado charco vil y miserable. 
 
El bien hilado discurso de este misterio salvífico, continua en el soneto VIII, ahora con 
dos nuevos elementos que se sigue hasta el soneto noveno: la caída del alma en la 
cuenta, reflexión espiritual de Santa Teresa y la rueda de la fortuna de los arcanos del 
libro de Toth. 
 
VIII 
PRÓDI[GO]: ¿Qué vida es esta? ¿acaso estoy soñando? 
Sin duda que he perdido mi juicio, 
Pues he tomado ya por ejercicio 
Vn ganado tan vil estar guardando. 
 
¡ay de mí, que me fui precipitando 
En tanto mal de uno en otro vicio¡ 
El deleyte mostrándose propicio, 
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Me fue con sus alagos engañando. 
 
 
Gasté mi patrimonio en mil maldades: 
Bebí, comí, jugué con gran largueza, 
Conservando dañosas amistades, 
 
Y al fin saco de todo con certeza 
Que quien gozar procura vanidades, 
Gozará como yo de la pobreza. 
 
El anterior soneto, centra la enseñanza paterna, en la materialización de la calamidad del 
hijo. El producto de la desobediencia lo ha cubierto de deshonor y oprobio, el hijo 
declara las consecuencias de su soberbia, y confirma las palabras del padre. Se repiten 
los motivos sobre el apetito y el deleyte, como reafirmación bastante escatológica del 
placer sensorio. El soneto cierra con la idea moralizante: 
 
Y al fin saco de todo con certeza 
Que quien gozar procura vanidades, 
Gozará como yo de la pobreza. 
 
Así que la entrega en la vanidad de la vida, lleva a la desgracia.  
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Un elemento bastante curioso presenta el soneto IX, curioso en el sentido de unidad 
discursiva, esto es, que trata el tema de la fortuna, tema tan profano y ajeno a la 
tradición cristiana católica. Se entiende que no hay más fortuna que las consecuencias 
de nuestras propias obras buenas y malas. No podemos hablar de predestinación o temas 
que se aparten de la incontrovertible enseñanza de la Iglesia: cielo para los buenos, y 
fuego para los malditos. Fortuna, es a nuestro parecer, un elemento aislado, pero que de 
igual manera, sitúa en este contexto altamente espiritual, la materia mundana de que 
estamos hechos… aunque también podemos afirmar que son rescoldos de una tradición 
de la novela profana y visos de protonovela bizantina, (elementos como salidas por mar, 
predicción del futuro, anagnórisis que vemos en las aventuras de Arsenio y Casimira 
por mar, etc) de acuerdo con Baroja.  
 
Y así, ni siquiera aquel que ha caído en la cuenta, y que ha escuchado la voz de Cristo 
cronocrator, está salvo de atribuir sus desdichas al girar de la rueda de la fortuna, arcano 
mayor del libro de Toth. Se encuentran en una única realidad dos conceptos tan 
antagónicos, y no obstante, el conjunto del soneto, encierra en armonía la unidad 
conceptual mística. Notemos que este soneto, es la expresión de la mundanidad del hijo 
pródigo: 
 
IX 
O Fortuna que mudas con tu esfera 
El más confuso son en armonía, 
La tenebrosa noche en claro día, 
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El inbierno nevado en primavera; 
 
En quieta paz la bellica vandera, 
La tristeza penosa en alegría, 
El cobarde temor en osadía 
Y el mar en calma quando más se altera; 
 
Pues que todo se muda a tu albedrío 
En bien muda mis males que peresco. 
Mas ay ¿con quién hable? ¡qué desvarío¡ 
 
Hablar con la Fortuna¡ bien meresco, 
Pues me olvido de vos, Padre y Dios mío. 
Que no cesse la pena que padesco. 
 
La primera cuarteta nos presenta a Fortuna como una diosa Todopoderosa que muda y 
demuda al mundo a su antojo. De igual forma el pródigo se hace la ilusión de que sus 
males sean mudados en bienes. No obstante, el soneto cierra con un elemento ascético: 
el hijo acepta su error y considera que debe sufrir por él y exclama: que no cesse la pena 
que padezco, lo que nos hace retornar a la idea ascesis= mística, como camino que 
conduce a esa unión. Este discurso ascético, podemos considerarlo como la penitencia 
antes de la conversión   y la unión posterior. Pasado este proceso de ascesis, que es el 
padecimiento voluntario por el error reconocido, declara el hijo  la intención de poner 
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remedio a sus males y volver al Padre, pues sabemos que hay más alegría en el cielo por 
un pecador converso que por mil justos. El soneto X es complemento del discurso del 
soneto IX, pues se extiende la misma idea, a excepción del elemento de retorno: 
 
 
X 
Por un gusto falaz y lisonjero 
A desdicha tan grande e ya venido, 
Que aviendo sido rico y bien nacido 
Pobre e llegado a ser y vil porquero. 
 
¿quién pensará tener tal paradero 
Vn camino tan ancho y tan florido? 
Mas ya que en tal estado estoy perdido, 
A mis males remedio poner quiero. 
 
De dichosso suceso soy indigno, 
Pero espero gozar feliz ventura. 
Pues mi Padre se precia de benigno, 
 
Iré y diré mi larga desventura, 
I que de ser su hijo no soy digno 
Y él me remediará como a su hechura. 
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El hijo pródigo se pone ya en la posición de reconocimiento del mal camino, lo que en 
el capítulo I hemos llamado “metanohia”. Entiéndase entonces un punto de la existencia 
donde el ser, reevalúa su situación y se postula hacia un cambio de vida  total. Así que 
reconociendo su error, se dedica a elaborar un discurso penitencial, que desemboca en la 
petición del perdón del padre. En cuanto este soneto se ubica en la mitrad del discurso, 
representa una especie de recapitulación de esta situación. Evaluemos la primera 
cuarteta del soneto X, veamos: 
 
Por un gusto falaz y lisonjero 
A desdicha tan grande e ya venido, 
Que aviendo sido rico y bien nacido 
Pobre e llegado a ser y vil porquero. 
 
El primer hemistiquio, representa los gustos sensoriales de los que hablaba la voz del 
padre a modo de consejo. La desdicha ha invadido la vida del hijo y reniega de la actual 
vida de porquero. Este discurso no tiene otro sentido que el reconocimiento del error en 
el marco de la metanohia, y como mencionamos con anterioridad, como complemento 
ascético de la penitencia voluntaria. Este reconocimiento se expresa mediante la 
resolución: A mis males remedio poner quiero. Tal remedio de males, no se obra por 
una simple observación práctica, sino que se remite a toda una prosopopeya de la 
conversión, si podemos tomarnos la libertad de llamarla de ese modo. En este discurso, 
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la humildad es un elemento clave, ya que todo ejercicio de la conversión, no se obra sin 
dos elementos: la operación sobrenatural y la humildad de corazón:  
 
De dichosso suceso soy indigno, 
Pero espero gozar feliz ventura. 
Pues mi Padre se precia de benigno, 
 
La resolución se materializa en la última terceta, con el reconocimiento de la autoridad 
paternal y con la confianza en la compasión del padre. Todo hijo espera en su padre, 
cuánto más esperan los pecadores en el Padre Celestial. La confianza en Dios, parte del 
reconocimiento de su poder, y de que en sus manos están todas las cosas y los remedios 
espirituales: 
 
Iré y diré mi larga desventura, 
I que de ser su hijo no soy digno 
Y él me remediará como a su hechura. 
 
Esta conclusión encarna el sentimiento ascético-penitencial del que hablamos con 
antelación, ya que recopila el profundo sentimiento del hijo que desea retornar a la paz 
de la casa paterna. Es el misterio de la conversión y de la inmersión en la vida trinitaria. 
Tal realidad desemboca en uno de los misterios que se celebran en las prácticas 
litúrgicas y este es el acto penitencial, en el que los fieles, renuevan su condición de 
hijos pródigos en el marco de la celebración de la sinaxis. 
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El siguiente soneto, continúa con esta extensa filotea hacia el amor paterno y es el 
camino a seguir en este intrincado camino de la mística: 
 
 
XI 
Deshecho el corazón en llanto tierno, 
Postrado Padre estoy ante tus ojos;  
Flores salí a coger y cogí abrojos; 
Primavera busqué y allé el invierno. 
 
Digno soy de castigo sempiterno 
Pues solo por gozar de mis antojos, 
Osé, darte señor, tantos enojos, 
Sin temer los tormentos del infierno. 
 
 
Por un deleyte falso que se pasa, 
En un punto los bienes heredados, 
Contra toda razón, gasté sin tassa. 
 
Pues han sido tan grandes mis pecados, 
No es justo hijo me llames más en casa. 
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Pido me des lugar con los criados. 
 
 
Las imágenes sensorias de la primera cuarteta resultan ser sobrecogedoras en grado 
sumo, ya que el llanto es una de las expresiones de los afectos del corazón. El hijo, con 
lágrimas en los ojos, expresa su humildad y nobleza. Recordemos que incluso el hijo del 
hombre lloró lágrimas de amargura, aquel Dominus flevit exalta el llanto, de humano en 
noble y divino. Con bellas imágenes expresa la torpeza de su decisión, y se insiste 
posteriormente en el motivo del deleite vano. 
 
Es interesante resaltar y examinar la naturaleza gótica y barroca de la segunda terceta: 
digno soy del castigo sempiterno y de las llamas infernales. Esto último como 
consecuencia del deleite indebido, que en este contexto barroco, se repliega más sobre 
el elemento sensorial que parece más preponderante, mientras que en la parábola, el 
elemento primitivo es el sentido de la obediencia y de la misericordia paterna. Este 
extenso discurso, se muestra en fragmentos como una alegoría moralizante, contra el 
placer de los sentidos, y como una apología de la ascética monacal. No obstante la 
misericordia divina no deja de mostrarse, y el lado paternal del dispensador de bienes, 
no demora en mostrarse a cara descubierta. Tan solo una pequeña súplica de uno de sus 
hijos, es suficiente para enternecer las más íntimas fibras de su corazón, y encontrar el 
núcleo de tan divino amor, un amor que se da sin pedir nada a cambio. No reprocha el 
padre a su hijo, ni le recuerda aquella ocasión en que sabio le instruyó, por el contrario, 
trata de limar la situación, y resaltando el valor del retorno, es poca ya la ofensa pasada: 
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la perdona y la olvida. Esta idea contiene el misterio del amor divino como a su vez, 
demanda del hijo una entrega renovada que se articula en la mística, desde las palabras 
del cantar: “levántate amada mía, hermosa mía y ven” (Cant 3) es el Padre, Esposo 
espiritual, el que llama al alma, la insta a que deje su sopor y entre en sí, pues ya han 
pasado los tiempos del invierno: “porque el invierno ha pasado y se oye en los tejados 
el arrullo de la tórtola y nuestras viñas están en flor” (cant 3) todo esto lo analizaremos 
a su debido momento, en especial en los sonetos subsiguientes. Por ahora hemos de 
centrar nuestro interés en el soneto XII que se acerca ya hacia la misericordia paterna y 
el misterio de la alegoría que tratamos de comprender. No dejemos alejar de nuestras 
mentes el lugar que ocupa cada uno de los elementos simbólicos, como hemos expuesto 
al comienzo de este análisis, pues solo en esa decodificación cobran sentido los 
elementos místicos en el marco de la unión hipostática. Y todo elemento místico, puede 
encontrarse en el arquetipo espiritual por excelencia: el cantar de los cantares. Esto 
podemos rastrearlo en la Commentarium in cantica canticorum de Cipriano de Huerga 
principalmente. 
 
 
XII 
 
PADRE: O hijo de mi alma y de mi vida,  
Buscando libertad tus verdes años 
Experimentaste los penosos daños 
Que encubre en su verdor la edad florida. 
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La herencia que te di dejas perdida, 
Pero, pues as ganado desengaños 
I del deleyte dejas los engaños 
En mi pecho tendrás dulce acogida. 
 
Abrázame. No llores caro hijuelo; 
No quiero que me sirvas de criado, 
Como me pides con humilde zelo. 
 
Recíbote por hijo, regalado 
En gozo muda ya tu desconsuelo, 
Que si perdido fuiste eres hallado. 
 
¿Cuáles serían entonces los elementos que se acercan hacia una noción mística? Sin 
lugar a duda, uno de los sonetos centrales en este discurso paternal de la caridad y de la 
misericordia, es el anterior. Por ello centremos nuestro análisis tan solo en los elementos 
de una mística que por naturaleza es unitiva. ¡Oh hijo de mi alma y de mi vida¡ 
prorrumpe el Padre ¿qué palabras más amorosas podríamos encontrar? ¿no es este el 
llamado místico por excelencia? Como el Padre Todopoderoso que después del bautizo 
de su hijo dilecto, dejó escuchar su voz potente por entre las nubes: “este es mi hijo muy 
amado, escuchadlo”. 
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La segunda cuarteta  se centra en dos ideas prototípicas de la primera cuarteta: el Padre 
compasivo en dos acepciones alegórico- bíblicas: la parábola de los talentos y la gallina 
que cobija a sus polluelos. 
 
En cuanto a la primera idea, estamos hablando de un tema recurrente en el nuevo 
testamento: los talentos, la herencia, el aceite de las vírgenes necias, el dracma perdida, 
los obreros de la mies, etc, todos estos motivos nos remiten al mismo tema: el señor da a 
cada ser humano una herencia o fortuna espiritual, y él es el responsable del uso que 
haga de sus talentos en esta vida terrenal, en este destierro. Son las palabras que dirige 
el Padre Dispensador al hijo que despilfarra los talentos: 
 
 
La herencia que te di dejas perdida, 
Pero, pues as ganado desengaños 
I del deleyte dejas los engaños 
En mi pecho tendrás dulce acogida. 
 
Notemos la esencia mística del último hemistiquio de la cuarteta, parece venir a nuestra 
mente la imagen de la última cena, en ese momento místico en que el discípulo amado 
reclina su rostro sobre el pecho del señor. Es el símbolo por excelencia de los 
desposorios espirituales y como hemos insistido, de la inmersión perfecta en la vida 
trinitaria. La imagen del pecho del amado se repite en el cantar de cantares y es motivo 
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altamente espiritual, porque es el hijo amado el que reclina el pecho, para gozar de los 
bálsamos espirituales que emanan del pecho del Esposo . La tibieza del pecho del señor, 
es el fuego del paráclito que inflama el corazón de la Amada del cantar y que los funde 
en única unión. 
 
La misericordia del Padre, no conoce límites pues: 
 
 
“como un Padre siente ternura por sus hijos 
Siente el Señor ternura por sus fieles;  
Porque él conoce nuestra masa 
Se acuerda de que somos de barro. 
Los días del hombre dura lo que la hierba 
Florecen como flor del campo 
Que el viento la roza y ya no existe, 
Su terreno no volverá a verla. 
Pero la misericordia del señor dura siempre 
Su justicia pasa de hijos a nietos 
Para los que guardan la alianza 
Y recitan y cumplen sus mandatos” 
(salmo 102, 13) 
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Las dos tercetas siguientes nos ilustran al pecador que retorna, la oveja que llega de 
nuevo al redil. El pecador es cobijado de nuevo bajo el calor de las alas del Padre, 
evoquemos las palabras del salmo 91: 
 
“Tú que habitas al amparo del Altísimo 
Que moras a  la sombra del omnipotente 
Di al Señor:, refugio mío, alcázar mío, Dios mío confío en ti. 
El te librará del a red del cazador, de la peste funesta 
Bajo sus alas te refugiarás 
Y debajo de sus alas estarás seguro 
Su brazo es escudo y armadura” 
 
Acaso uno de los sonetos que más nos ubica el tema místico es el XIII, pues recrea 
algunos motivos del cantar de cantares y constituye una celebración de la mística 
inmersión: 
 
XIII 
Ya se pasó el febrero riguroso 
Estando yo penoso y aflixido, 
Abril vino apacible y a traído 
Un lirio para mí muy oloroso. 
 
Camarero, con paso presuroso 
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Traed para vestir mi hijo querido, 
De brocado finísimo un vestido 
I ponedle el anillo más precioso. 
 
El bezerrillo gordo que se cría, 
Matad y con notable regocijo, 
Celébrese en mi casa la alegría; 
 
Pues ya como solía no me aflijo: 
Cognoscan que cessó la pena mía 
Habiendo hallado mi perdido hijo 
 
Ya pasó el febrero riguroso: parecen ser las palabras del Amado instando a la amada a 
que se levante: “levántate amada mía, hermosa mía y ven, porque ya ha pasado el 
invierno, ya se oye en los tejados el arrullo de la tórtola… nuestra viñas están en flor” 
caras palabras para quien y por quien se realiza este milagro de la mística unión. El lirio, 
en esta dimensión espiritual, simboliza la casta unión, la pureza, la elevación de la 
naturaleza humana en divina, pues vino abril, trayendo un lirio apacible. Es el lirio que 
porta la amada: “como el lirio entre los espinos, así es mi amiga entre las doncellas, 
como el manzano entre los árboles, así es mi amado entre los jóvenes” (cant 2,2). 
 
 231 
 Padre que exclama: “Oh hijo de mi alma y de mi vida” deja oír la voz mística 
escondida en el hemistiquio: “ven, paloma mía que estás en los agujeros de la peña,, en 
lo escondido de los escarpados pajares, muéstrame tu rostro, hazme oír tu voz” (cant 3) 
 
2.8.2 Osculetur me osculo oris suo. 
 
el abrazo del Padre, en el marco del retorno, simboliza además el ósculo de la paz, en el 
sentido unitivo del cantar de cantares: “que me bese con el beso de su boca, porque 
mejores son tus amores que el vino, a más del olor de tus suaves ungüentos”  (cant 1, 2) 
Podríamos afirmar con Víctor García de la Concha, que este místico deseo constituye 
además una alegorización anagógica quae comprehendit Eclessiae militantes a mundi 
initio usque ad finem saeculi, amoris cursum atque ad rationem, puesto que hablamos 
de un amor creador y primitivo, el amor paterno como sombra del amor del creador. 
El místico desfallecimiento en el abrazo paternal, abarca los más íntimos misterios de 
esta unión, pues como comenta Fray Luís de león en su  Explanatio:  
 
“itaque examinata, et inter sponsi manus collapsa, vel dum collabitur potius, sibi 
deficienti, quibuscumque rebús possint ut open ferant, a suis comitibus petit aut certe 
petiisse fingitur, non quidem se animo deficere simpliciter dicens sed ea loquens quae, 
quos animus déficit, loqui solent quod est multo venustius” (FRAY LUIS DE LEÓN: 
1980) 
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El fragmento anterior resalta dos aspectos de importancia, el primero de orden místico, 
que es el desfallecer ante el aliento y presencia del Esposo divino alegorizado en el 
Padre “animo inquit” la esposa pierde el sentido; y el segundo, la actitud de la esposa en 
el desfallecimiento, que se entrega humildemente en los brazos del Amado, como el 
pródigo que lleno de humildad pide a su Padre que lo trate como a uno de sus siervos. 
Es de importancia notable, analizar ese desmayo místico, como un preámbulo a unión 
beatífica. La unión de esposo y esposa, ( padre e hijo pródigo) en el marco de la unión, 
es bellamente explicada por Caro Baroja: {pierdo el sentido –dice la esposa- y ni 
siquiera puedo resistir la fuerza De la alegría: corred, traed flores, esparcid vino y 
tratad de devolverme el sentido con todo lo que podáis, flores, vino, manzanas. Y vuelta 
al esposo, le dice: “sostén con tu mano izquierda mi lánguida cabeza y con la derecha 
mi cuerpo desmayado, y sostenedme a mí que me caigo…” y mientras dice todo esto, no 
solo entendemos que se desmayó, sino que casi vemos como pierde el sentido, se 
desliza, suplica ayuda y vemos su cabeza inclinada y sus mejillas llenas de palidez] 
(Baroja, 2004:190). Establezcamos además la estrecha relación mística entre reclinar la 
cabeza, abrazar y besar: quien reclina la cabeza como el discípulo amado, siente 
desfallecer igual que la amada del cantar, quien abraza, como el Padre al pródigo, acoge 
y se funde en un mismo amor, y quien besa, da el aliento de sí al objeto de su amor, tres 
dimensiones para una misma realidad unitiva. Así, Cristo, a la hora de nona… circa 
horam nonam inclinato capite, emissit spiritu, pues ya se unía al Padre; así el pródigo, 
se echa en los brazos del Padre como la amada del cantar que además desfallece 
deseando: osculetur me osculo oris suo.  
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La divinización de los sentires humanos puede aclararse a la luz de las palabras de  
Cipriano de la Huerga Gravita en Commentarium: 
 
is enim perpetuus sanctarum scripturarum mos: ut quamvis ad res divinas explicandas verborum 
translationibus utatur et a rebús humanis, quea possite etiam sint in communi usu hominum, metaphoras 
et allegorias asumant, aetenus tantum, id facit quetenus in verbis, summa modestia et pudore, quedam 
ingenium liceat conspicere. Eodem itaque consilio, Salomón, Spiritu Dei plenus, aliis ómnibus 
pretermissis quae in amore vulgari deprehendunt, congresus osculi dumtaxat meminit, quod et naturam 
amoris et ingenium citra petulantiam et impudicitiam explicat 
 
Se da además una metátesis de categorías: el Padre que es quien recibe al hijo, es decir, 
el esposo del cantar que recibe a la amada, pasa a estar representado en la amada que 
exclama, que traigan vino y flores, que celebren, tal como el Padre, dice: traigan un 
becerro y celebren, pues he encontrado a mi hijo.  
 
La inversión anagógica de la que hablamos puede explicarse en un intercambio de roles, 
que surge de una unión que llega al punto de fusión. Se entiende que el alma unida a su 
hacedor es una con él: 
 
1. PADRE: MISERICORDIOSO= DIOS, ESPOSO: CREADOR 
2. HIJO: PECADOR ARREPENTIDO= ESPOSA: SUPLICANTE. 
Inversión: 
1. PADRE: SUPLICANTE (traigan un becerro y celebren…) DIOS: BUEN 
PASTOR. 
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2. HIJO: CONVERSO, MÍSTICO (animo inquit)= ESPOSA: UNIÓN. 
 
 
Debemos entonces trascender varios planos de interpretación para arribar a la unión 
mística partiendo de la rusticidad de una simple parábola: en primer momento hemos 
tomado el sentido textual- conjetural de la parábola del hijo pródigo, cuyo magma no es 
otro que la obediencia, posteriormente, hemos trascendido esa obediencia a la fidelidad 
para con Dios y la sumisión mística a sus mandatos. Luego hemos comprendido la 
relación profunda padre/ hijo y Dios/ creatura, para finalmente, encontrar el sentido 
único del discurso alegórico: Esposo/ esposa. Hemos recorrido cuatro planos 
interpretativos, sin menoscabo del texto, dejando claro que el sentido de este extenso 
discurso pronunciado por Arsenio en forma de sonetos, no es de otra naturaleza que 
místico. No dejemos de resaltar que estos planos referidos recubren el hecho traslaticio, 
pues trasportamos los sentires de amor humano en divino, como menciona Baroja: 
“todo cuanto ahora decimos del amor corporal, podrá ser aplicado de manera translaticia 
al amor divino, todos cuyos aspectos podrán ser cotejados con los de aquel, punto por 
punto” (ibid, 187).  
 
A propósito de esta inversión de roles, recordemos unas coplas de Gregorio Silvestre, 
divulgadas en el romancero y cancionero sagrados: 
 
El ciervo viene herido 
Dela yerba del amor; 
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Caza tiene el pecador 
 
Allá en el monte vedado, 
La montera liberada, 
Con saeta enherbolada 
De corazón humillado, 
Tan lindo tiro a tirado 
Que hizo ciervo al Señor, 
Caza tiene el pecador. 
 
Terminemos el análisis de este soneto, con una bella copla, de Coplas para hábitos y 
velos de Santa Teresa, en lo que nos introduce de modo festivo en el misterio de la 
unión:  
 
“De tan linda desposada 
Viva la gal, viva la gala 
Si escogiste lindo amado 
Buen trabajo os a costado 
Dadlo por bien empleado 
Y pues la guerra es posada 
Viva la gala, viva la gala. 
 
Muy bien abeis peleado 
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Como valiente soldado 
Y nro. Dios os a ayudado 
Quel onbre no pueda nada 
Viva la gala, viva la gala 
 
Recibid a buestro esposo 
No elde tierra mentiroso 
Sino el que es Dios poderoso 
q. a todos crió de nada 
viva la gala, viva la gala 
 
ESPOSO: tomad hermana y esposa 
Esta corona graciosa” 
(fols. 94v. y 95) 
 
 
 
Ha pasado el momento álgido, el centro místico de este discurso, ahora veamos los 
demás sonetos, resaltando los elementos que complementan el discurso ascético- 
místico: 
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XIV 
HERM{AN}O: ¿en casa de mi Padre tanta fiesta? 
Música concertada es la que siento. 
¿la causa quién será de tal contento? 
Dime zagal ¿qué novedad es esta? 
 
CRIADO: diciendo que es fragosa la floresta, 
Vino tu hermano pobre y hambriento, 
Que para que comiendo cobre aliento 
El bezerrillo gordo se le apresta. 
 
Mandolo así tu padre y juntamente 
Que todos su venida celebremos, 
Por el contento que con verle siente. 
 
Lo que nos manda por su gusto hacemos, 
Contra toda razón, que un insolente 
Nunca mereze fiesta con extremos. 
 
El anterior soneto constituye la queja del hijo, por la misericordia que el padre a 
mostrado con el hijo ingrato. Esta queja se sigue hasta el soneto XV que nos sugiere 
traer a colación la parábola de los obreros de la mies que enunciaremos posteriormente: 
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XV 
¿posible es que mi padre tal ha hecho? 
Su proceder es claramente injusto 
Pues da contento a quien le da disgusto 
I a quien le sirve trata con despecho 
 
Agales la comida mal provecho; 
La música se mude en triste susto; 
En acíbar amargo todo el gusto 
Y aun no quedaré yo assí satisfecho, 
 
Que a mi perdido hermano no me igualo. 
No quiero entrar en casa do se vsa 
Tratar al bueno mal y bien al malo. 
 
Pues la verdad en mi favor acusa 
A quien trata a mi hermano con regalo, 
Y de mi enojo la razón me excusa. 
 
Claramente percibimos la queja de aquellos obreros (Mateo 20, 1) que fueron 
contratados por la mañana y trabajaron todo el día bajo el sol ardiente. El dueño de la 
mies, fue luego a buscar más obreros en horas de la tarde y llegado el fin de la jornada, 
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les pagó a todos por igual. Aquellos que habían trabajado todo el día, cuando vieron que 
su paga era igual a otros que fueron contratados en la tarde, reclamaron al dueño del 
sembrado tal injusticia, y éste les afirmó, que con lo suyo, podía hacer lo que le 
plugiera. Así es Dios, que obra de modo libérrimo su misericordia, sin menoscabo de la 
justicia. Ese amor en la compasión libérrima, se expresa en las palabras del padre, en el 
soneto XVI: 
 
XVI 
PADRE: hijo de mis entrañas vida mía. 
¿porqué te vas? ¿porqué te as enojado? 
El hijo eres que tengo más amado;  
goza conmigo este dichoso día. 
 
No turbes con tu enojo el alegría 
Que la venida de tu hermano a dado. 
Dale beso de paz pues a dejado 
El peligroso estado que tenía. 
 
Buscando libertad halló un garlito 
De verdes ramos y olorosas flores 
Do le tuvo preso el apetito. 
 
Ciego quiso gozar ciegos amores; 
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Mas ya vuelve diciéndome contrito 
Que amor flores y ramos son traydores. 
 
 
La primer cuarteta es clave, el Padre afirma “el hijo eres que tengo más amado” 
refiriéndose al hijo bueno, pero también ha llamado al pródigo: “O hijo de mi alma y de 
mi vida” lo que nos muestra que ambos son predilectos. Así, cuando Jesús fue 
bautizado por Juan “hubo una voz de los cielos que decía: este es mi hijo amado, en 
quien tengo mis complacencias” (Mt 3, 17) Es un eco de la expresión del amor paterno. 
 
Por su parte, el soneto XVII presenta una sutil alusión apocalíptica: 
 
XVII 
 
HERMANO: el calor insufrible del verano, 
El yelo del invierno más penoso 
Sufro sirviendo humilde y cuidadoso 
Y mi trabajo todo ha sido en vano, 
 
Pues cuando viene mi lascivo hermano 
Mereciendo castigo riguroso 
Con él eres tan pío y amoroso 
Siendo conmigo cruel e inhumano. 
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Razón será Señor que consideres 
Que la ternera gorda se ha matado 
Por quien gasto su hazienda con mujeres; 
 
Y a mi que te he servido con cuidado, 
Haciendo rectamente lo que quieres 
Un cabritillo vil aun no me has dado. 
 
Es la primer cuarteta una imagen culminante de la unión mística: el amor en su extremo 
se da sin esperar nada a cambio, pues es amor eterno, como el salvador que habiendo 
amado a los suyos que estaban en el mundo, los amó hasta el extremo, la ternera gorda 
no es otro que el cordero degollado, cuya sangre derramada se ha dado por los 
pecadores, por  aquellos que malgastaron como el pródigo su hacienda; esa sangre es 
derramada igual por los justos que por los pecadores. Es sangre de alianza. 
 
El soneto XVIII, reclama para el padre, la santidad y beatitud del buen pastor, que 
teniendo las 99 ovejas dentro del redil, va en busca de una sola que estaba perdida, y 
pasando collados, montes y rocas escarpadas la encuentra, y lleno de amor, la echa 
sobre sus hombros y la lleva con las otras 99. Esta relación constituye un paratexto que 
a su vez se relaciona perfectamente con los roles místicos que ya estudiamos, 
entendemos este soneto como un elemento ornamental que resalta la misericordia del 
padre una vez más: 
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XVIII 
Cuando el pastor que duerme negligente 
Despierta y reconoce que ha perdido, 
Una de sus ovejas, va aflixido 
Buscándola entre breñas diligente. 
 
Escucha algunas vozes y si siente 
En todo aquel distrito un gran valido, 
En un roble o peñón alto, subido, 
Los valles mira cuidadosamente; 
 
Y en viéndola baja presuroso. 
Los hombros con contento le apercibe 
Jusgando que en hallarla es venturoso. 
 
Si con la oveja gozo se recibe, 
Hallando un hijo ¿quién no está gozoso? 
Y más si siendo muerto halla que vive. 
 
Interesante elemento el que nos presenta el soneto XIX, ya prestos a culminar este 
aparte: la imagen de los navíos navegando en la mar; esta mar es el mundo, y los navíos  
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son la Iglesia militante, que presa aun en este destierro, padece la furia de los elementos, 
que representan el peligro del pecado y del mundo. Los cinco navíos que quedan de los 
ciento, no son más que los cuatro evangelistas y la Deípara, portadores de la gracia 
kerigmática. La travesía cruel manifiesta en la primer terceta simboliza el paso errático 
por esta oscuridad de los sentidos, mientras que el arribo al puerto deseado, no es otro 
que la patria celestial: la Nueva Jerusalén. Este soneto recapitula de forma moral todo el 
discurso, justificando el retorno del hijo en sus penalidades y la misericordia del padre. 
Además constituye una apología del plan salvífico, que como hemos dicho, se presenta 
aquí en microcosmos. Recordemos que en los tiempos de la Iglesia fundante, uno de los 
símbolos ocultos de la Iglesia era el diagrama del pez y la Iglesia era representada como 
un navío. Tales símbolos como sabemos cobraron mayor riqueza en el siglo III en el 
cristianismo copto, de donde es correcto afirmar que este soneto, representa el rastro de 
la cultura bizantina en la Iglesia occidental. Veamos: 
 
XIX 
 
Navegan con bonanza cien navíos; 
Altérase la mar y en un momento 
Apenas quedan cinco de los ciento, 
Que no den al travez en los bajíos. 
 
Si de la tempestad cesan los bríos 
Y sopla favorable el vario viento,  
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cobran los navegantes nuevo aliento 
y dan gracias a Dios con pechos píos. 
 
¿será razón que se les niegue el puerto 
Quando a su patria lleguen destrozados? 
Negarle será grave desconcierto. 
 
Tu hermano navegó en mar de peccados. 
Pues llega vivo aviendo estado muerto, 
Razón es dale abrazos regalados. 
 
Y para concluir satisfactoriamente este aparte, no será necesario resaltar de nuevo la 
misericordia paterna, ni la apología de la ascética barroca, pues el soneto postrero habla 
por si solo como conclusión del discurso alegórico: 
 
XX 
 
Porque a tu hermano con amor recibo, 
No conviene que quexas tales formes 
Antes justo será que en ti reformes 
El enojo que tienes tan esquivo, 
Y que con él te muestres compasivo, 
Porque aunque sus pecados son enormes, 
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Mereze que le amemos ya conformes, 
Pues su dolor y llanto es excesivo 
 
El deleyte cavallo desbocado, 
Nos le llevó por ásperas montañas 
Do trabajos horribles a pasado. 
 
Si no tienes de mármol las entrañas, 
Abrázale pues ves que a renunciado 
Del mundo los engaños y marañas. 
 
 
 
 
Breve conclusión histórica a la alegorización mística en El desierto prodigioso en el 
marco de la espiritualidad barroca. 
 
Sabemos que los siglos XV-XVI y XVII representaron un enorme cambio para el 
mundo occidental. España por ejemplo, expulsó de su territorio a musulmanes y judíos, 
centralizó el poder unificando al país bajo una corona cristiana, lo que además de dejar 
una nación multicultural, propinó un duró golpe a la economía del país, merced a la 
emigración de los grandes capitales  de los judíos. Lo que nos interesa resaltar en este 
punto final, es comprender el panorama espiritual que hereda el siglo XVII: una 
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tradición cristiana- morisca con rasgos judaicos manifiestos en un excesivo afán por la 
pureza; rasgos musulmanes presentes en una marcada dualidad cielo/infierno, que 
aunque  no se vea a simple vista, es más rotunda entre el islam que en el cristianismo. 
 
Las grandes urbes coloniales heredan las ideologías y estilos de vida de la madre España 
y todos estos rastros quedan impresos en los libros. Al apreciar la espiritualidad en El 
desierto prodigioso, estamos presenciando un panorama polifacético: herencia 
monástica primitiva, bizantina, Ortodoxa, rasgos ideológicos judaicos y moriscos, 
tenebrismo exacerbado propio de la mentalidad barroca en su conciencia de la fugacidad 
de lo terreno, que obedece a los desastres de una nación en bancarrota, de una hidalguía 
muerta, de una corona decadente; se eleva el ideal del paraíso como tipo de una patria 
que reivindica los ideales de un pueblo atormentado. 
 
De otra parte se puede apreciar la teoría espiritual en los desarrollos literarios de El 
desierto prodigioso, teoría que a través de los siglos ha sido depurada por los grandes 
espirituales de la Iglesia. Notamos un relevante conocimiento intelectual de estos 
autores en la obra, lo que se pudo apreciar y cotejar sin duda alguna. Esto agrega a 
nuestro postulado el elemento enciclopédico de incontrovertible validez teórica: gana 
peso el espiritual letrado del siglo XVII frente al devoto lego que se remite simplemente 
a los manuales de espiritualidad y devocionarios. 
 
Finalicemos con la lectura del romance que se cita al inicio de la mansión III, que a 
nuestro parecer, pone de manifiesto todos los elementos místicos presentes en la obra: 
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Pendiente a morir de un leño 
(teatro estupemdo y triste) 
Antes señor que a otras manos, 
A mis yerros infelices. 
 
Bronce laurel vuestras sienes, 
Tanto offende aunque las ciñe, 
Que hasta la deidad los ecos 
Padeció sin ser pasible. 
 
La que flamante guedexa 
Rizó con vidros sutiles 
Muda noche, ya la peyna 
Coral que la desaliñe. 
 
De aquesse marfil humano 
Descogidos los rubíes, 
¡qué mal que pintan lo hermoso¡ 
Pero que bien que le tiñen. 
 
Mustio el clavel del a boca 
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Rudos licores os sirven 
Que vuestra sed busca trazas 
Para que no se mitigue. 
 
En alto clamor la queja 
Sobre los cielos pusisteis. 
¡o cómo que os desconzen¡ 
¡o cómo que no os asisten 
 
Aquí de voz en la idea 
No caben aunque se imprimen, 
Infamias que os precedieron 
Ni baldones que se os siguen. 
 
¿qué es esto mi Dios qué es esto? 
¿cómo veros es posible 
Tan altamente postrado, 
Tan bajamente sublime, 
 
Sin que mi lengua y mis ojos 
Con nuevo modo publiquen: 
Ellos que en lágrimas hablen 
Y, ella, que en sollozos mire. 
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¿vos en esa cruz? ¿y yo 
(ay de mi) tan inflegible? 
Que común aura me informe 
Y forma vital me anime. 
 
¡O cómo se me dilata 
El duro golpe infalible, 
Aun cuando con media luna, 
Me están labrando un eclipse 
 
Mucho vive quien no muere 
A vista delo que vive, 
Pues es lo que más le alienta 
Aquello que más le oprime. 
 
Pero ya Señor que instantes, 
Tan pocos se me permiten, 
Que cruxe a estremecimientos 
Toda esta fábrica insigne, 
 
Mal se actúan las potencias 
(con ser el alma su origen), 
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Que ala efímera del cuerpo 
Temiendo voy que deliren. 
 
Negado el vso a los ojos 
Entre las sombras que visten, 
Cuyo desmayo celebran 
Los sentidos sin sentirse. 
 
Ya que este vidro que en lux 
Con el diamente compite 
Al menor golpe se quiebra 
Y al soplo menor se extingue, 
 
Quiero Señor que me oygáys 
O severo o apacible 
Que Dios sois de cualquier suerte. 
Oídme Señor, oídme. 
 
No pretendo, no, acordaros 
Lo ocupado que estuviste,  
Quando gran copia de un Dios 
Fue material tan humilde; 
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Que si obra de vuestras manos 
Fue el formarme, el asistirme 
Tanto empeño fue, que en vos 
Es el más glorioso timbre. 
 
Solo acordamos pretendo 
Quán locamente deshize 
Desta escultura gallarda 
Los primores que la disteis. 
 
Aquí os pido más attento, 
Y aunque al orbe escandalize, 
Yo haré señor que esta vez, 
Me aclamen los serafines… 
 
Yo soy (que bien lo sabeis) 
Peccador tan invenzible, 
En lo frágil tan valeinte, 
En las tinieblas tan linze 
 
Tan uevo amor del pecado 
Que (si mal no se prescinde) 
Entre lo horrible y lo amable 
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Solo vuscava lo horrible. 
 
Tan monstruo en el ofenderos, 
Que yo, sin poder me hize, 
Tan lejos de racional, 
Que no passe de sensible. 
 
Tantas pues son mis ofensas 
(assí mi verdad las finge), 
Que si no igualan con vuestras, 
Misericordias se miden. 
 
O, qué oprimida de asombros 
Pavorosamente gime 
El alma que contra un Dios 
Facilitava imposibles. 
 
Hai, corazón pertinaz 
¿cómo animoso no pides 
Passo por los ojos míos, 
Que tu obstinación liquiden? 
 
Mas, ya porque en claro estilo 
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Mi conversión os intime, 
¿no le veys cómo en dos fuentes 
Cristalinas se divide? 
 
Azia vos (que sois su centro) 
Piadosamente camine 
Y bastará para hallaros 
Que mis suspiros le guíen. 
 
Ya apenas hablarospuedo 
Aunque más la voz se anime, 
Porque el ánimo y la voz 
En sus deliquios compite. 
 
Deste natural alago, 
Desta concordia de lides 
Siento, señor, que a porfías 
El vínculo se dirime. 
 
Ea, Señor, tiempo es este 
Que con mañosos ardides 
Mirándome triunfo poco, 
Mis enemigos me embisten. 
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No permitays pastor mío, 
Que en batalla tan difícil 
A vista de vro brazo 
Esta ovejuela peligre. 
 
A dos manos esa clava 
Jugad, soberano Alcides, 
Contra la escama y la greña  
de un voraz y de un rugible 
 
ufano gloriosamente, 
vro pie sagrado pise 
de dos campiones fuertes 
las orgullosas cervizes. 
 
A Dios y a ventura quiero 
A las colunas asirme 
Deste templo misterioso 
Que, quanto más cae, se erige. 
 
Aquí (para que la fama 
Con mejor nombre le quite 
 255 
Al nazareno valiente) 
He de espirar porque espiren. 
 
Pero si os hace lisonja 
Que yo eternamente habite 
 aquella región de horrores, 
aquel seno de salitres 
 
 
sea assí que si no veros 
y amaros es composible 
mejorareme de amante 
quenado de feliz me prive. 
 
 
 
 
 
 
 
           Mas ay, que el cuerpo y el alma 
          A este aliento se despiden. 
         Mi espíritu os encomiendo; 
          Señor, señor, recebidle. 
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CAPITULO III 
HACIA UNA PLÁSTICA TENEBRISTA Y DANTESCA 
 
 
 
Por mi se va a la ciudad del llanto; por mí se va al eterno dolor; 
Por mi se va hacia   la  raza condenada, la justicia animó a mi 
Sublime arquitecto,   me hizo la divina potestad, la suprema  
Sabiduría,        el  primer   amor, antes de mí, no hubo nada 
Creado, a excepción de lo inmortal, y yo duro eternamente 
¡o vosotros los que entráis, abandonad toda esperanza¡ 
(Divina comedia, canto III) 
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3.0 Hacia una plástica ascético-mística. 
La experiencia de la imagen, es sin lugar a duda, una de las vivencias centrales en la 
creación artística, in statu nascendi. Ya sea que entendamos la imagen como aquella 
evocación que un poema nos trae, o como el presupuesto sobre el cual una obra artística 
se construye: en uno y otro caso hablamos de una experiencia trascendental, en la cual 
el hombre “se vierte en ritmo, cifra de su temporalidad; el ritmo a su vez se declara en 
la imagen” (PAZ, 1995: 17). La imagen ha acompañado al hombre desde el albor de las 
primeras civilizaciones, e incluso antes de que estas florecieran, encontramos la pintura 
rupestre y las primeras formas de habitación intramural. Con esto aseguramos que la 
plástica es una manifestación propia de la naturaleza humana, no un mero accesorio que 
gravita en torno a movimientos literarios y artísticos: va más allá, tiene su origen en el 
ser trascendental del hombre, y alcanza su manifestación más fiel a través de la imagen. 
Ya se hable pues, de las pirámides vetustas del valle de los reyes, del toro alado persa, 
del templo de Salomón, del Partenón de las vírgenes de Atenea, de los jardines 
colgantes de Babilonia o del Sarcófago de Halicarnaso, hablamos de plástica. 
Corresponde a académicos e intelectuales de las artes, situar las manifestaciones 
plásticas por periodos y movimientos, y esto convierte tal labor, en un verdadero mérito, 
al menos en dos niveles: primero en cuanto al rescate de un patrimonio antropológico, 
restituido en su valor óntico, y segundo, en respuesta al área de competencia, esto es, a 
cual disciplina le corresponde encargarse del análisis de la plástica en cuestión, sea por 
ejemplo el hallazgo de un tesoro muisca, o de unas momias egipcias. En estos casos la 
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plástica se convierte en patrimonio material de la humanidad. Ahora bien, compete al 
literato y a los intelectuales de las ciencias humanas, el análisis de la plástica que aquí 
llamaremos inmaterial, y que por así decir, se encuentra en las obras literarias de todos 
los tiempos. Ello comporta estudios de variada índole: antropológica, artística, religiosa, 
literaria y más. Digamos en soporte del precedente preámbulo, que se hace necesario 
extraer teorías apropiadas, emanadas de las obras literarias, que soporten y sustenten un 
análisis en torno a su plástica, lo cual enriquece el nivel hermenéutico y los estudios 
especializados sobre una obra literaria. De ello se sigue, que si una obra se ubica en un 
periodo histórico, rico en plástica, se hace aun más necesario un estudio aunque sea 
breve, de este aspecto. Así, el periodo barroco en el cual se ubica “El desierto”, es rico, 
como sabemos, en manifestaciones artísticas de todo tipo, pero con una dirección 
especial: la espiritualidad católica, la muerte y el paso del tiempo, entre otros. 
Encontramos entonces necesario abordar algunos aspectos de  esta plástica tan rica en 
los niveles antedichos, lo que demanda detenernos a satisfacción en los “ejes plásticos” 
de la obra, en las imágenes generadoras de sentido. 
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3.1 ejes plásticos. 
 
Cuando estudiamos los autores clásicos, especialmente a Homero y los trágicos griegos, 
incluso a Virgilio, encontramos interesantes hilos conductores del mito. No sufre 
menoscabo el mito en su esencia sino en su forma exterior. Ya sea el mito contado por 
Eurípides, esquilo, o Sófocles, vemos esa parte invariable, como un telón de fondo, que 
apenas ondea con el viento. Tal es la naturaleza del arquetipo, que conocemos bastante 
bien, al menos en teoría. Digamos algo similar pero un tanto más sorprendente a nuestro 
propósito: la doctrina primitiva de la Iglesia, en su historia plástica, ha entronizado una 
especie de arquetipos espirituales, que son diferentes de los motivos estudiados en 
capítulos anteriores. Notemos por ejemplo que el perdón en su forma alegórica es un 
pneuma, pues su inmaterialidad genera motivos que se manifiestan en imágenes, pero el 
ascetismo es un eje plástico, que se materializa a través de la imagen, sin ser imagen en 
sí, pero generando algunas como: gruta, celda, habitáculo, castillo, alma. Debemos 
entonces, para llegar al eje plástico, preguntarnos de dónde proviene. Así, si el cordero 
degollado, además de ser forma compleja, es materialización del eje plástico, nos 
preguntamos de donde proviene, la respuesta sería: de la encarnación. Esta es la materia 
del eje plástico, mientras que este se materializa en protoelementos como el cordero 
degollado, el pesebre, el árbol de la cruz, la inmaculada concepción y materias símiles. 
Entendamos que el eje plástico, es aquel que domina grandes motivos de la obra, no 
toda imagen es eje plástico, pero sí un protoelemento de él. Así, en las Meditaciones 
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sobre la muerte que encontramos en la mansión II, sabemos que el eje plástico es el 
juicio final, y las materias posibles son: juicio, condenación, tiempo, mundo, todas estas 
materias están representadas en la plástica de la obra: la parca con la oz, el reloj de 
arena, los ángeles, etc. Un eje plástico sería también la conversión, la vocación a la 
santidad, con sus materias: San Bruno, Don Andrés, Casimira, Arsenio, que en la obra 
aparecen a través de alegorías plásticas como el cordero, las efigies de santos, dibujos y 
demás.  
 
Tales expresiones como hemos mencionado surgen en el cristianismo primitivo y toman 
nuevas fuerzas en la espiritualidad española del siglo de oro. Así, el eje plástico del 
ascetismo que se materializa en la celda o en la gruta, atraviesa toda la literatura 
espiritual, pasando por Catalina de Siena, San Bernardo y muchos, haciendo un 
constante recorrido hasta Santa Teresa que eleva este eje a la altura de “castillo 
espiritual” sofisticada alegoría del alma humana. Este eje, como sabemos, está bastante 
marcado en El desierto: se repite la idea de celda/ alma, celda/cielo, y pares que ya 
hemos explicado. En este punto aseguramos que el primer eje plástico es la vida 
ascética, materializada en el tipo espiritual: celda/ cielo, que por su repetición y énfasis 
se convierte en motivo. Un segundo eje es el Juicio final materializado en las materias 
muerte, infierno, cielo; estos tipos, con su constante aparición se convierten en motivos; 
tipo es la aparición espontánea, motivo es la aparición recurrente, por ejemplo: infierno 
es materia del eje Juicio final, se hace motivo por el constante énfasis que se hace de él 
en la mansión II; mientras que la materialización del eje “perdón divino” engendra la 
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materia hijo prodigo que no pasa de ser un tipo, ya que aparece pocas veces en relación 
al anterior. Todo esto amerita  mayores desarrollos conceptuales: 
 
 
1.1 .1eje plástico. Pneuma de sentido. 
1.1.2 tipo plástico. 
1.1.3 motivo plástico. 
.     
3.1.1 eje plástico. Pneuma de sentido. 
 
Tomemos un ejemplo clásico de la historia sagrada. El pueblo de Israel, acabada en 
Egipto la hegemonía de los llamados “Reyes pastores”, cayó en estado de esclavitud 
bajo el cetro de Ramsés II, Faraón de Egipto. Surge un hombre, Moisés, cuya 
misión sería guiar al pueblo hacia la tierra prometida. Salen de Egipto y vagan por el 
desierto cuarenta años, durante los cuales se obran múltiples prodigios. Llegados a 
la tierra de Canaan,   esta es distribuida entre los caudillos de Israel. Pasado mucho 
tiempo, cae el pueblo en la idolatría y el Señor les envía profetas. No los escuchan, y 
ocurre hacia el 587 a.c el llamado exilio de Babilonia. Luego el pueblo de Israel es 
restituido a su lugar de origen, sin embargo la infidelidad prosigue y en el siglo VI 
a.c el templo de Salomón es arrasado y llevada lejos el arca de la alianza. El 
trasfondo de esta historia, es la base de la religión judía: Dios en persona le dio a 
Moisés la ley. La historia del pueblo es la lucha por defender esa ley e imponerla, la 
vida de los profetas no tiene sentido sin la ley mosaica como tampoco lo tiene el 
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obtener una tierra prometida. El pueblo obedece a Yahvé y este los favorece. La 
historia del pueblo de Israel, es la historia de la ley judaica. Ahora bien, si 
analizamos cual es el eje plástico que atraviesa todo el pentateuco, no es otro que la 
ley. Pero la ley, es abstracta, inmaterial solo existe en usos y costumbres ¿cómo 
pues es eje plástico? Sería esto entonces ese pneuma de sentido pues de aquí surgen 
ejes plásticos diversos, materialidad del pneuma. Digamos que el pneuma es la 
fuente del eje plástico, aquello a lo cual obedece. Así, cuando Moisés se enfrenta al 
faraón, el origen de esto, es el pneuma de sentido, la ley que Dios dará a Moisés y 
en torno a la cual gravitará la vida de Israel. Retomando el ejemplo del ascetismo, 
sabemos que este es un concepto abstracto, sería el pneuma, y de él surgen ejes 
plásticos como la gruta, la imagen penitente de Arsenio, que más parecía la 
encarnación de la propia  muerte. Vemos que el pneuma es ante todo fuente, hálito, 
impulso vital, motor de sentido, y siempre se presenta de modo abstracto. Dada la 
abstracción de estos conceptos, los maestros de los autos sacramentales como 
Calderón, o Tirso de Molina, recurren a la alegoría: así encarnan esos pneumas, los 
materializan y los ponen en escena, como ocurre por mencionar alguno, con el auto 
de fe “pleito matrimonial entre el alma y el cuerpo”. Queremos decir con esto, que 
en la literatura espiritual, las alegorías esconden el pneuma, como la forma 
superficial esconde la forma compleja. Grandes pneumas de la obra son por ejemplo 
el ascetismo, el misticismo, la penitencia, el perdón, la vida sobrenatural, etc. Todos 
estos tienen sus propios ejes plásticos, tipos y motivos, que pueden ser agrupados de 
modo temático –doctrinal. 
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La historia del éxodo entonces, surge del pneuma -ley y de este surgen ejes 
plásticos, alegóricos y morales como: sacerdocio, idolatría (becerro de oro), la ley 
sanadora (la serpiente levantada en el desierto), Yahvé como fuente de vida (la roca 
que herida por Moisés mana agua), el pueblo escogido por Dios (la división del mar 
rojo) y muchos más que el intelectual reconocerá sin ser necesario enumerar. Vemos 
entonces que el pneuma origina, y aquello que surge puede ser eje plástico, alegoría 
o sentencia moralizante. Aquí nos interesa la materialización plástica. De los 
mencionados, ejes plásticos primarios serían: el becerro de oro, la serpiente elevada 
en el desierto y la roca herida. Queda más que explicado, qué cosa sea el pneuma de 
sentido, cómo sea su origen, y qué materias produzca. 
 
Aseguremos entonces que el pneuma de la Mansión I, no es otro que el ascetismo. 
El eje plástico primario es la gruta de Arsenio, todo lo que hay dentro de ella son 
ejes plásticos secundarios, aunque en otra temática, pasen estos a ser primarios, id 
est, en la mansión I el pneuma es ascetismo, y lo que se relacione con este es eje 
plástico primario. La efigie del crucificado Dios es primario, mientras que el 
corderillo al pie del altar es eje secundario. Mas será eje primario si lo relacionamos 
con los sonetos del hijo pródigo, donde el Pneuma es el perdón, y si se tiene en 
cuenta la mención que se hace: “como el ciervo vuelve a las fuentes”, tenemos que 
el cordero es eje plástico primario. Así, en la Mansión II, el pneuma es el juicio 
final, y la muerte, las postrimerías, las efigies y símbolos de muerte, son ejes 
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primarios. Cada mansión tiene su propio pneuma que gobierna el sentido y ordena 
los ejes plásticos, tipos y motivos de la mansión. 
 
 
 3.1.2 tipo plástico. 
 
En las mansiones II y III encontramos no pocas alusiones a la muerte. Con ello, vienen 
aparejadas las ideas de lo vano de la vida humana, la gloria mundana, la dicha del 
cuerpo y del dinero y todo lo demás. Veamos que el pneuma trabajado no es otro que el 
juicio final, y que un eje importante de este pneuma es la muerte. Otro eje es el paraíso, 
otro es el infierno. Un tipo, es un eje que se menciona de modo esporádico. Si su 
mención es constante, se convierte en motivo. Encontramos entonces, que dado que la 
idea más repetida (a nivel plástico) en la mansión II y en la III, es la muerte, esta se 
convierte en motivo, mientras que por ejemplo, el rechazo a los deleites pasajeros, sería 
un tipo, pues aquel, imprime más énfasis a la idea de la muerte, mientras que este, es 
más apropiado a ser eje plástico primario, en una mansión cuya pneuma sea el 
ascetismo o la santidad, como se ve en la mansión XI. Veamos un ejemplo de tipo 
plástico, que a lo largo de la mansión se convierte en motivo: “delineó pues brevemente 
un hombre, puesto en una cama con un crucifijo en las manos, como que estaba puesto 
en la agonía postrera de la vida” (Mansión III, 127). Este tipo se repite una y otra vez, 
ya en menciones, ya en representaciones macabras y escalofriantes de las meditaciones 
sobre la muerte de la Mansión VIII, y esto hace de ella una imagen rica en sentido, 
plástica en su naturaleza pictórica, moralizante en su representación de los momentos 
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postreros, convertida luego en motivo por el énfasis. Digamos además que tipo y 
motivo, solo se diferencian por la frecuencia de aparición, pues en todo caso constituyen 
eje plástico. 
 
 3.1.3 motivo plástico. 
 
Hemos explicado qué cosa sea motivo plástico: aquel eje cuya frecuente aparición lo 
hace portador del sentido de la mansión. Si pues, en la mansión XI establecemos un 
pneuma apropiado a esta teoría, diremos que es vocación religiosa ¿cuáles serían pues 
motivos apropiados a este pneuma? Solo aquellas representaciones plásticas cuya 
repetición responde al pneuma. Dos de ellas serían: *ivsta a Sn Estevan Protomártir= 
esta justa, sintetiza un eje plástico: la cruz. *romance al tránsito del Glorioso Dotor de la 
Iglesia San Jerónimo= este romance, sintetiza varios ejes plásticos, uno de ellos es el 
yermo, que responde al pneuma vocación religiosa. 
El motivo porta el énfasis del pneuma. El motivo es por tanto eje plástico, solo cuando 
se materializa en la obra literaria por medio de implicaturas artísticas, preferiblemente 
de tipo pictórico, escultórico, ya que al hablar de eje plástico indagamos sobre la 
materialidad de los protoelementos, mientras que en el pneuma buscamos la esencia, lo 
abstracto que solo se concreta en la realidad por medio de los canales de los sentidos, 
como hemos podido comprobar en los ejemplos citados. 
 
Es notable, en el periodo barroco, la hegemonía de la pintura de tipo religioso: pinturas 
sobre la muerte, sobre la Virgen María, ángeles arcabuceros, calaveras, santos ascetas 
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asaeteados. Pensemos en las obras de Arce y Ceballos y al tiempo busquemos las raíces 
de este arte en la mística española, que en opinión de Víctor García de la Concha,78 
alcanza su máxima expresión pictórica en El Greco, desde donde inicia una fabulosa 
carrera por todos los reinos coloniales, principalmente el arte mexicano, santafereño, 
cuzqueño y limeño.  
 
3.2  Demonología y plástica. 
 
Siempre podemos encontrar cierto margen de parecer en lo que respecta a las 
concepciones del demonio o de sus huestes, tanto para los antiguos como para los 
modernos; representaciones ya sean por escrito, en esculturas o grabados. No solo esto 
comprende o comporta lo que sería para nosotros una falta de asimilación de la realidad, 
sino también, trae aparejada la concepción que se nos quiere presentar en esta plástica. 
Hoy por hoy, en consecuencia, asistimos a una complejidad creciente sobre el tema 
demoniaco, toda vez que se ha difundido la práctica a vierta de lo parapsicológico y 
mágico. 
 
Cuando en 1641, San Eusebio de Nierenberg publicó su extenso y conocido tratado “De 
la hermosura de Dios y  su amabilidad por las infinitas perfecciones del ser divino”, se 
extendió la idea de que las perfecciones de Dios se reflejan en lo creado. No obstante, 
esto no es más que una sombra de tal hermosura, y busca el teólogo respaldo en 
filósofos clásicos como Sócrates. 
                                                
78 Estas afirmaciones las encontramos en  su obra “al aire de su vuelo” en el capítulo I: “fundaciones 
literarias de Santa Teresa”. 
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Como contraparte de lo anterior, encontramos en la época textos que también nos 
presentan las características del demonio, su fealdad, una fealdad más que todo física, 
material, proteica. Una característica de los demonios es su capacidad proteica y esto 
podemos evidenciarlo en La divina comedia y en El desierto. En los textos que hablan 
sobre el demonio, encontramos: lo burlesco, lo ridículo, lo tenebroso, lo inmundo o 
repugnante. Existe sugerida una relación entre lo terrorífico y lo grotesco del demonio 
clásico cristiano, con el Dyonisos del panteón griego, como podemos rastrear en “las 
ranas” de Aristófanes y en “Las bacantes”. 
 
Sabemos que la imagen o representación caprina del demonio tiene sus antecedentes 
clásicos como hemos asegurado en otros capítulos, pero es hasta los siglos XVI y XVII 
que los escultores y decoradores, presentan imágenes más populares del demonio 
acechante. Se recalca en este periodo la materialidad de las penas infernales. El 
demonio cornudo y escabroso se populariza, y aparece por ejemplo en la psicostasia del 
retablo del museo de Vich. 
 
Se hace también muy popular el tormento infernal, sobretodo entre personas religiosas. 
Julio Caro Baroja nos ilustra: 
 
a veces la imagen del infierno, recuerda los cuadros del Bosco. La madrileña Sor Mariana Francisca de 
los Ángeles, carmelita descalza, bajó al infierno en visión, y según su biógrafo, Fray Alonso  de la madre 
de Dios, en un voluminoso libro, afirmaba que sentía que le metían la cabeza en un bonete de fuego, por 
las narices humos de azufre, en la boca una gran piedra, que sacaban luego los demonios con gran furia. 
Había en el infierno un alboroto horrendo. Tocaban unos tambores y chirimías tan roncas y 
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destempladas que no hay palabras que lo puedan explicar. Hacíanse hogueras y luminarias con 
piedrázufre que daban una lumbre oscura y un humo hediondísimo (BAROJA, 1985: 79). 
 
3.3 Tenebrismo en el arte colonial. 
 
Unida a un pesado sentido del miedo a la muerte, la espiritualidad del barroco 
americano, recrea motivos tenebristas y góticos, que en esencia se repliegan sobre la 
doctrina del Magisterio de la Iglesia como soporte doctrinal, y se desarrolla en el marco 
de una ideología pesimista, altamente represiva y temerosa del correr del tiempo. Estos 
rasgos, heredados de la espiritualidad medieval, renacen en esta época de decadencia 
política en España, y de florecimiento de las grandes urbes coloniales. Toda vez que el 
barroco americano es hijo de España, recubre un carácter renacentista moribundo que 
expresa claros matices de retorno al gótico. 
 
De hecho si analizamos obras como Primero sueño de Sor Juana Inés de la Cruz, Fábula 
de Polífemo y Galatea de la misma autora, Deliquios del amor divino de Sor Josefa del 
Castillo, Los sirgueros de la Virgen, de Bramón y otros, encontramos allí una marcada 
cultura renacentista con tinte cristiano católico- apologético. Tal es la forma del 
discurso espiritual-literario barroco. Tales rasgos, de modo abundante y magistral, se 
encuentran en el desierto prodigioso, en cuyo caso nos remitiremos a los más notables e 
importantes. Analizaremos en este aparte de nuestro estudio la relación de la historia de 
Pedro Porter, que por su gran similitud con La divina comedia, nos sitúa en un contexto 
tenebroso, de temor al infierno en el realce de los tormentos merecidos por los 
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pecadores, asunto netamente espiritual, que reviste además rasgos de cultura espiritual 
de populo que analizada en un contexto espiritual riguroso, queda en todo caso in media 
res. Nos sirven de otra parte estos elementos para dar a conocer pistas clásicas, que 
posee la obra y que no pueden ser obviadas. La espiritualidad popular manifiesta en El 
desierto prodigioso, está circundada por extraños relatos sobre resurrección de muertos, 
visiones, visitas al infierno, monjes extáticos y demás. Esto a pesar de su esencia 
espiritual, no deja de ser rastro de imperfección, esnobismo y devoción de populo. Pero 
estos elementos, en cuanto alegorizan la vida espiritual, deben ser tratados y restituidos 
en su auténtico valor gnoseológico. Las representaciones plásticas del demonio, las 
visiones infernales, y los elementos plásticos del infierno, serán motivo de nuestro 
estudio, principalmente en la relación: desierto prodigioso/ Divina comedia, todo lo cual 
ser verá en el orden apropiado. 
 
3.4 Pedro Porter, una digresión no muy casual. 
 
La historia de Pedro Porter, aparece a modo de digresión en el marco de la III 
meditación que inicia de un modo bastante escalofriante, presentando lo irreversible e 
ineludible de la condenación eterna, tal discurso de Armagedón se hila desde la II 
meditación: “O alma ¿qué sentirás cuando ya sin esperanza de misericordia, te veas 
rodeada de demonios que te llevan por suya al infierno? Particularmente cuando veas 
que regocijados van diciendo: llegado a el dia que desseavamos. Praevalimus adversus 
eum. Salimos con la empresa; engañámoste, morirás y reventarás en nuestro captiverio 
por todos los siglos” (mansión VIII, 385). La tercera meditación entra de lleno en los 
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tormentos, hasta el punto que podemos sentir esas llamas ardientes, y nos vemos casi 
allí envueltos en el fuego heredado por los malditos: “echarme han de golpe en las 
llamas donde consideraré que están sobre mí cien lanzas de fuego y, abajo a los dos 
lados, otras tantas, y yo atado en medio”. (mansión VIII, 387). 
 
Todo el discurso de estas meditaciones sobre el infierno, está cubierto con un piadoso 
manto de temor al fuego eterno y es por esto que vemos en él un elemento altamente 
tenebrista y fuertemente inclinado hacia el pesimismo de la vida corporal. La imagen se 
centra en una escena apocalíptica en la que las hordas de las tinieblas hacen suyas a las 
almas de los malditos. La I meditación, es clave en este discurso, no hay solución pues: 
“enbisten luego en mí, muchas legiones de demonios, arrebátanme con gran furia, 
átanme con cadenas de fuego, que me cubren todo (que por eso tambén dezimos que se 
considera a nuestro modo de entender) y comiénzanme a llevar por suyo. ¡O, qué 
angustia sentirá mi corazón¡” (mansión VIII, 382). Todo esto, de un modo misterioso, 
trae aparejado un retorno al Yahvé Sabaoth del antiguo testamento, al Dios vengador y 
furioso de Israel, una figura paterna bastante gótica, la inmensidad de la entidad divina 
en toda la majestad  de su poder aniquilador. Es curioso contraponer la dulce parábola 
del hijo pródigo, con estas duras palabras hacia los malditos: “doy una voz de lo yntimo 
de mi corazón a Jesuchristo Nuestro Señor: redemptor mío y Señor mío, aved 
misericordia de mí, acordaos, Señor que por librarme destos enemigos disteys la vida y 
la sangre; libradme de ellos por lo que pasasteis por mi y por el amor que teneys a vro 
Padre. Dizeme: y aun por eso, porque no te supiste aprovechar mientras tuviste tiempo, 
no te ayudaré jamás, no te conozco ni te conoseré para siempre” (mansión VIII, 383).  
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Todas estas consideraciones, ameritan una composición de lugar, una imagen viva de 
los hechos que dé la idea fiel de la realidad del tormento sobrenatural. 
 
De una manera que parece casual, trae Arsenio a colación esta terrible historia de Pedro 
Porter, la cual, parece una Divina comedia in minime relación, altamente hermeneútica.  
Veamos el preámbulo de Arsenio:  
 
“no quiero traeros por ejemplo lo del purgatorio de San Patricio, pues es disputable si 
lo vbo o no, ni quiero contaros lo del monje de Inglaterra que estuvo arrebatado en 
espíritu desde el juebes hasta el sábado santo ( que cuenta el muy venerable Pedro 
abad cluniasence) y vido los tormentos del infierno. Ni menos quiero contaros la visión 
de Tondalo que estuvo quatro días como muerto y vio también estas penas. Lo que os 
quiero contar es un suceso prodigioso de un onbre, que en lo que se dexa entender 
entró vivo en el infierno y estuvo en él treinta y seýs días  y volvió a esta vida y vivió 
después más de dos años” (mansión VIII, 395). 
 
Este tema del descenso al infierno, constituye uno de los momentos por los que 
atraviesa el héroe solar: salida, descenso y ascenso. Así por ejemplo, el divino Eneas 
desciende a los infiernos  a visitar a su Padre Anquises y asciende triunfante de él, de 
igual forma Dante con Virgilio, y aquí, Pedro Porter con el mismo demonio. Un motivo 
que no es casual: los descensos al averno se hacen siempre en compañía de un ser 
sobrenatural: en La Eneida Eneas lo hace con la sibila Cumana; en La Divina Comedia, 
Dante lo hace con Virgilio el poeta y en El Desierto, Pedro Porter con Satanás. 
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Debemos resaltar la finalidad con la que se introducen en estas obras, los descensos al 
infierno. Así, en la Eneida, se baja a las tinieblas a fin de visitar a Anquises, el tártaro 
no recubre el carácter cristiano moral que notamos en la Divina Comedia, en esta, 
asistimos a un discurso que en superficie parece moralizante: los castigos que merecen 
los diversos personajes de la historia y de la Italia renacentista; en El desierto, los 
castigos son universales, menos particulares, todo pecador se hace merecedor de las 
llamas eternas. 
 
Ricos elementos hermeneúticos encontramos en la variedad de los motivos tratados: si 
por una parte, Dante es descriptivo y exacto, Solís y Valenzuela considera unos 
elementos comunes a todos los condenados: el fuego como elemento de devastación, 
según lo de las sagradas escrituras: “y aquellos heredarán la gloria eterna y estos el 
fuego eterno, y allí será el llanto y el rechinar de dientes”. Es el común denominador 
en la historia de Pedro Porter, se habla de árboles de fuego, llamas, garfios 
incandescentes, hierro ardiente, etc, tormentos que corresponden a todo orden de 
pecadores, guardando ciertas similitudes con el texto dantesco. Tengamos en cuenta que 
en el arte colonial, una de las imágenes más difundidas en los hogares e iglesias era la 
de los infiernos, en ese cuadro apocalíptico en que ángeles y demonios vuelan como  
pájaros, mientras que los condenados de modo grotesco extienden sus manos desde las 
llamas mostrando rostros asaz conturbados, lo que nos recuerda la parábola del pobre 
Lázaro y el rico Epulom. De modo que toda la caterva desdichada de pecadores sufre el 
ígneo tormento, mostrando estrafalarias formas que en El desierto son denominadas  
como “exquisitas”. 
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3.4.1  La entrada en los infiernos. 
Ya hemos mencionado que la llegada a los infiernos se hace en compañía de un ser 
sobrenatural, al menos en el arquetipo de la literatura clásica. Agreguemos otro 
elemento común: el paraje es turbio y cenagoso, así se canta en la Eneida: “de aquí 
parte el camino que conduce   a las aguas del Aqueronte tartáreo. Aquí vierten sus 
aguas turbias de cieno y de vastos torbellinos y desbalaga con toda la arena en el 
cocito” (Eneida VI, 203). La Divina comedia por su parte, muestra un panorama triste y 
silencioso: 
 
“habiendo dirigido mis miradas a otra parte, vi nuevas almas a la orilla de un gran río 
(…) y se lanzaban una a una desde la orilla, de esta suerte se fueron alejando por las 
negras ondas”.(La Divina comedia, canto III, 27).  
 
No por acaso, El Desierto recrea un motivo similar de entrada en los infiernos: “en el 
tiempo que Pedro dezía estas cosas al manzebo que iva a cavallo, caminando juntos 
llegaron a la laguna que llaman el estanque de Sils” ( Mansión VIII, 403) los demás 
detalles sobre las aguas turbias y cenagosas los encontramos más adelante, no en la 
entrada, sino dentro del infierno. Mas adelante, se da la entrada de Pedro Porter en los 
infiernos:  
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“y los cavallos arremetieron con gran furia y velozidad por medio del estanque y lo 
pasaron, y pasaron por montes y valles y ríos y por la mar, siempre hablando los dos” 
(Mansión VIII, 403).  
 
Encontramos aquí dos elementos curiosos: 1. la figura del caballo como representación 
demoniaca y como figura grotesca del macho cabrío y 2. la dimensión antropomórfica 
de estos animales, encarna el elemento mágico, demoniaco y brujil si se quiere, residuo 
de una cultura cristiana temerosa de lo sobrenatural, toda vez que se relacione con el 
demonio. Se prosigue: “entraron por una cueva y salieron a un gran llano”. la entrada 
al tártaro en La Eneida, se hace también desde la cueva de la sibila Cumana para 
consultar el oráculo y posteriormente, por un “pasillo” o vestíbulo:  
 
“al comienzo del pasillo y ante el vestíbulo propiamente dicho del Orco hicieron sus 
camas los duelos y las preocupaciones vengadoras” ( Eneida, libro Vi, 202). 
 
La descripción de la entrada a los infiernos, se nos presenta en El desierto de una forma 
más inmediata, no se recurre a largos preámbulos, a estancias o lugares deshabitados, 
llanos y montes baldíos, de entrada está el elemento fuego y las almas de los malditos 
atormentados:  
 
[“entraron por la boca de una cueva, y de ella salieron por otra parte aun gran llano, el qual estava lleno 
de fuego y de demonios con grande multitud de gente” ( Mansión VIII, 404). Este preámbulo de 
entrada a los infiernos, se hace de un modo grotesco y estrepitoso: “y en diciendo esto, sintió 
un grandíssimo ruido y volviendo la cabeza a la parte que sentía el ruido, vio venir un tropel de 
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demonios con figuras desproporcionadas y feissímas, que le ponían grande horror y miedo, y venían con 
grandes alaridos, sonando y tañendo unas vozinas e instrumentos de cuerno, muy diferentes a   los desta 
vida”] (Mansión VIII, 404). 
 
3.4.2  Pneuma, eje, materias y motivos del relato infernal. 
 
En el relato del descenso al infierno de Pedro Porter, encontramos de una forma muy 
clara, lo que hemos expuesto al inicio de esta temática. A nivel teórico podemos situar 
tales elementos con miras a  develar el entramado plástico, como paradigma de la obra, 
ejemplo in minime, pero que no deja escapar ningún elemento. 
 
 La desproporción, el ruido, lo grotesco, y los extraños instrumentos, forman parte de un 
mismo eje plástico. Recordemos que en este tema, el eje plástico es condenación 
mientras que el pneuma de sentido viene  a ser la justicia divina, que es aquello a lo que 
la condenación obedece. Las materias de esta tenebrosa temática son: los tormentos, el 
lugar donde es el llanto y el rechinar de dientes, mientras que los motivos son el fuego, 
las brazas ardientes, los pecadores atormentados, los demonios espantosos. El 
entramado temático se centra en la descripción dantesca del lugar infernal. El eje 
plástico que domina la mansión,  se materializa en todas las imágenes de primer y 
segundo orden; de primer orden son: infierno, demonios, condenados, fuego; de 
segundo orden: garfios, tenazas, cieno, etc, que son como recursos plásticos auxiliares 
que ayudan a la solidez del eje que domina la mansión. No cabe duda que el eje plástico 
de la mansión octava es como hemos dicho: condenación, pues no es tanto el interés  en 
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describir el infierno como lugar, cuanto mostrar qué orden de penas sufren allí los 
condenados al fuego eterno. Esto amerita mayores explicaciones conjeturales. 
 
3.4.3 Elementos plásticos del relato infernal. 
 
a) Pneuma de sentido: hemos llamado pneuma de sentido a la fuente del eje 
plástico, aquello a lo cual obedece. Es inmaterial. En la mansión VIII este sería 
como ya mencionamos, la justicia divina, por cuanto el eje plástico surge de él. 
Así, en la mansión VII, en el conjunto de las meditaciones, encontramos esta 
afirmación tremenda, en la primera de ellas: “quiero también ver de espacio y a 
mi modo, lo del alma, que es lo que más hace al caso (que al cuerpo después de 
muerto que le coman gusanos ¿qué importa?). vamos alma mía a dar cuenta a 
Dios cuya justicia es infinita” (mansión VII, 324). Queda muy claro el pneuma, 
la justicia divina es absoluta e ineludible y de ella se sigue el destino de dicha 
eterna o de condenación. 
b) Eje plástico: es aquello que en la temática tratada surge del pneuma. Si pues, 
estamos abordando el destino de los pecadores, el eje plástico que domina la 
mansión es condenación eterna. Este eje se materializa a lo largo de la mansión 
en formas simples y complejas, motivos e imágenes diversas. Recordemos que 
el eje no es por sí mismo, sino que se revela in statu nascendi, en conjunto con 
el pneuma y los motivos. Nos preguntamos posteriormente cuáles son esas 
formas simples y complejas, esas materias, esas imágenes primarias y 
secundarias que hacen posible la materialización del eje plástico que se ha 
 262 
generado a partir de su forma más abstracta: el pneuma. Considerando la 
contraparte de este eje plástico, podemos asegurar un eje plástico implícito pero 
de carácter secundario en este contexto: le gloria de los benditos, ya que estos 
pares, en modo sumo se complementan, se catapultan en un nivel interpretativo 
más rico. Ejemplo del eje plástico que domina la mansión octava es este: 
“enbisten en mí luego, muchas legiones de demonios, arrebátanme con gran 
furia, átanme con cadenas de fuego que me cubren todo, y comiénzanme a llevar 
por suyo” (mansión VIII, 382). 
c) Motivos: según lo que llevamos, consideramos que en este contexto motivos son: 
el fuego, las brazas ardientes, los pecadores atormentados, y los demonios 
espantosos, pues dejan materializar el eje plástico, además estos, son formas 
superficiales: después volvió la cabeza y vio entre cadenas de fuego y demonios, 
que con tenazas ardiendo le sacavan grandes vocados y arrancavan el corazón 
a un letrado ( Mansión VIII, 405). Veamos un ejemplo de motivo que además 
sea forma compleja, caso contrario del anterior: “vio que multitud de espessas 
sabandijas, culebras y lagartos ferozes, entravan y salían” (Mansión VIII 407). 
Es  forma compleja por su riqueza hermeneútica y por ser además arquetipo de 
esta temática infernal; esta analogía la encontramos en La divina comedia, como 
castigo a los ladrones: a través de aquella espantosa y cruel multitud de reptiles, 
corrían gentes desnudas y aterrorizadas sin esperanza de encontrar refugio. 
Tenían las manos atadas a la espalda con sierpes, las cuales formando nudos 
por encima, les hincaban la cola y la cabeza en los riñones ( Divina comedia, 
canto XXIV, 90). 
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d) Materias: entiéndase por materia los subtemas de un eje plástico. Sabemos que el 
eje está representado en motivos,  y los motivos en diversas materias. Un motivo 
puede tener varias materias. La materia es el protoelemento del  motivo, como 
este lo es del eje y estos ejes del pneuma. Así funciona el entramado plástico que 
proponemos. Materia es la composición de uno o de varios motivos. Si tomamos 
por ejemplo el motivo: fuego, esto engendra materias como: tormento, averno, 
voracidad. Si el motivo es demonio, esto tiene amplias materias: justicia, 
condenación, dolor eterno, maldad y todos los elementos que pueden surgir del 
motivo demonio. Veamos un claro ejemplo de materias para el motivo tormento: 
“finalmente avía otros en varios diferentes tormentos: unos colgados de los pies 
y,  abajo por las narizes y voca, les están dando terrible ahumada de piedra 
azufre y hedor intolerable; a otros les están pringando y azotando; a otros 
aspan; a otros atan de pies y manos y con argollas a las gargantas los echan en 
unas mazmorras muy oscuras y todos aquellos desventurados están publicando 
con rabia sus maldades” (mansión VIII, 413) de esto tenemos: 
motivo=tormento/ materias=ahumada de piedra azufre; azotar y pringar; 
mazmorras oscuras; rabia. Y naturalmente, estas materias son imágenes, 
materialización de todo el entramado, empezando por el pneuma. 
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3.4.4  Recintos dantescos. 
Como sabemos por cultura literaria básica, la construcción general de La Divina 
comedia, obedece a la concepción cósmica del sistema ptolemaico- cristiano. Predomina 
en efecto, una concepción circular y esférica, tanto en los pisos infernales, como en los 
cielos, los coros de serafines que rodean el foco de luz deífica. El embudo infernal, 
consta de nueve círculos concéntricos, obedeciendo a la contracara del número tres, y 
del mismo modo, muestra Lucifer, tres rostros pavorosos como contracara de las tres 
divinas personas. Todo el entramado y el ornatus del poema dantesco sigue esa 
concepción ptolemaica, siendo la ciudad santa el eje en torno al cual gira el mundo de 
ultratumba. Nos interesa teniendo en cuenta lo anterior, analizar lo que podríamos 
llamar recintos, en la historia de Pedro Porter, lo que en la Divina comedia se llaman 
círculos y fosas. Hemos ya mencionado la forma general de las descripciones, de donde 
nos interesa detenernos en la naturaleza de los tormentos, los símbolos y sus relaciones 
con el poema dantesco, para arribar a un vistazo panorámico de la espiritualidad 
barroca- tenebrista. 
 
Recinto I: los falsarios:“entraron por la boca de una cueva y por ella salieron por otra 
parte a un grande llano, el qual estava lleno de fuego y de demonios con grande 
multitud de gente.” (mansión VIII, 404).  
 
Este corto preámbulo es de gran riqueza hermeneútica, es precisamente la imagen 
perfecto como abrebocas: los condenados, el fuego y los demonios. Ya hemos 
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mencionado los motivos más repetitivos en la cultura pictórica colonial, lo cual 
corresponde con estas consideraciones. 
 
En el primer recinto encontramos a los falsarios, que sufren esta suerte:  
 
vio venir un tropel de demonios con figuras desproporcionadas y feýssimas que le 
ponían grande horror y miedo y venían con grandes alaridos, sonando y tañendo vnas 
vozinas e instrumentos de cuerno muy differentes a los desta vida, y llevaban un 
escrivano que llevaba en las manos un proceso que havía fulminado falsamente contra 
un hombre. (Mansión VIII, 405).  
 
Esta representación grotesca del infierno, estaba bastante difundida, como se aprecia en 
la obra de manuel Serrano y Sanz: apuntes para una biblioteca de escritoras españolas I 
Madrid, 1903:  
 
Había en el infierno un alboroto horrendo. Tocaban unos tambores y chirimías tan 
roncas y destempladas que no hay palabras que lo puedan explicar. Hacíanse hogueras 
y luminarias con piedrázufre que daban una lumbre oscura y un humo hediondísimo”.  
 
Dante da a los falsarios un castigo de otro orden en la décima fosa del octavo círculo:  
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“vi a dos de ellos sentados y apoyados el uno contra el otro como se juntan las tejas 
para cocerlas y llenos de pústulas desde la cabeza hasta los pies (La divina comedia 
canto XXIX,108). 
 
Mientras que en La divina comedia los falsarios están condenados a arrancarse las 
pústulas eternamente, en El desierto, estos, están condenados a gran estrépito 
demoníaco, guardando un elemento común: “viole muy espantosso y horrible y que le 
pasaron a aquel campo de fuego” (Mansión VIII, 404) la disformidad es el elemento 
común para los falsarios tanto como en El desierto en La divina comedia: “latinos 
somos estos a quienes ves tan deformes” ( La divina comedia, Canto XXIX, 109). 
 
Este primer recinto entonces, consta de estas imágenes: el fuego, la disformidad y el 
estrépito.  Tengamos en cuenta el concepto renacentista de belleza, y armonía, herencia 
de la cultura clásica aristotélica, todo aquello que vaya en contra de la armonía y de los 
cánones de la belleza está por fuera de los puntos comunes de una civilización 
armoniosa. Así, la contracara de los coros celestiales es el estrépito de los demonios y la 
contraposición de un cuerpo glorificado y resurrecto, es la imagen deforme y 
distorsionada de los condenados falsarios. 
 
Recinto II: los lujuriosos. “passó Pedro Porter un poco más adelante, y vio un clérigo 
conozido suyo y amigo que estava puesto en una cama de hierro encendido con crueles 
puntas y grande fuego, con dos amigas suyas a los lados que le sacavan a vocados las 
 267 
carnes de los pechos y con vnos garfios de hierro ardiendo le herían las partes 
vergonzosas” (Mansión VIII, 404).  
 
Este fragmento constituye una escatología de la sexualidad inhibida, reprimida. Se 
castiga sobremanera el crimen contra la castidad, en especial en la persona de un clérigo 
que tiene la obligación de guardar votos, lo anterior encierra un sentido altamente 
moralista, que como hemos visto, hace énfasis en el pecado carnal. Mientras que Solís y 
Valenzuela, sitúa a los seductores en el II recinto como lo hemos llamado, Dante, los 
ubica en la I fosa del octavo círculo, otorgándoles un castigo menos complejo: 
 
“mientras así hablaba, un demonio le pegó un latigazo diciendo: anda rufián, que aquí 
no hay mujeres de cuño” ( La divina comedia, XVIII, 73)  
 
la diferencia puede explicarse por el marcado sentido religioso- ascético de El desierto. 
En este podemos establecer estos tormentos para los que pecan contra la pureza: Fuego- 
mordiscos- heridas genitales. Esta imagen recrea una mórbida sensualidad y encierra 
una fuerte neurosis contra el apetito sexual, dicho sea de paso. En El desierto asistimos 
sin duda a una complejidad moral a la que obedece el tétrico panorama infernal: 
 
 resulta claro que a mayor complejidad económica, se unirá una mayor complejidad de 
los casos morales que hasta los artistas en trance de pintar cuadros religiosos, darán 
idea de la complejidad misma. Allí, los siete pecados mortales o capitales, llegan a ser 
objeto de cuadros descriptivos más que simbólicos. (BAROJA; 1985: 295).  
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De modo que igual que en el cuadro La mesa, del Bosco, en El desierto, los pecados 
capitales están representados en los diferentes estamentos: la justicia, el clero, etc, 
sigamos analizando estos escabrosos recintos. 
 
Recinto III: los avaros.  después volvió la cabeza y vio entre grandes cadenas de fuego 
y demonios que con tenazas ardiendo le sacavan grandes vocados y le arrancavan el 
corazón a un letrado conozido suyo que avía sido asesor de los vizcondados, el que 
cuando murió se le encontró un libro, escrito de su mano, de memoriales en que refería 
cómo él avía sentenciado a muerte a fulano y zutano, y avía sentenciado a galeras a 
tales y tales personas, poniendo la cantidad que de unos y otros aví recevido y, entre 
otras partidas se encontró una que dezía, avía recevido beynte y zinco libras por 
sentenciar a un onbre a muerte. ( mansión VIII, 405). 
 
A propósito de una representación plástica-moral, de los pecados capitales, Baroja en el 
mismo tratado, nos explicita interesantes relaciones:  
 
cada pecado o vicio, está representado por una persona de un estamento: la avaricia 
por un juez prevaricador; la envidia por un mercader que mira a un noble, la ira por 
unos aldeanos riñendo; la lujuria por parejas de damas y caballeros; la pereza por un 
burgués comodón, la soberbia por una dama en su tocador; la gula por gente ordinaria 
comiendo.la tendencia a buscar un prototipo de vicioso en una posición social 
determinada, no es fortuna caprichosa. (op.cit, 295). 
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Las torturas propias de este recinto, no presentan mucha variación, asistimos a una 
concepción plana del tormento, todos merecen fuego y cadenas ardiendo, hay casos 
particulares, muy curiosos, en que las analogías con la Divina comedia son asombrosas 
y no dejan lugar a duda, lo cual veremos oportunamente. Tormentos: fuego-tenazas-
mordiscos. 
 
Recinto IV: los blasfemos y murmuradores. “vio a muchos otros conocidos suyos en 
diversos tormentos y el mancebo se los iba enseñando: vio que multitud de espessas 
sabandijas, culebras y lagartos ferozes, entraban y salían espessas como humo por los 
sentidos de aquellos condenados, como en unos hormigueros haciendo grande risa en 
sus cuerpos. Vio multitud de fieras y dragones espantossisimos que con sus dientes y 
uñas los estaban mordiendo, vio unos demonios con unas lenguas muy disformes que 
causavan grand temor y con ellas herían y despedazaban a los condenados que avían 
sido blasfemos y murmuradores” (mansión VIII, 407).  
 
Este punto trae interesantes consideraciones. Tomando el tipo mítico de la sierpe como 
inicio de la maldad, se generalizan todos los animales de esta especie o familia en una 
idea maléfica: reptiles y batracios, surcan el mundo de las tinieblas. Los estudios de 
demonología clásica, ubican en los aquelarres, rebaños de sapos y reptiles, pastoreados 
por niños destinados al sacrificio por las brujas servidoras del diablo. Pero el tipo 
primitivo es el relato del génesis, la serpiente tienta a Eva. San Pablo menciona que no 
hay peor demonio que la lengua, pues por esta, se destruyen personas y se hace gran 
mal. Se relaciona la lengua del murmurador con la bífida lengua de las sierpes y 
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animales similares. También los dragones se relacionan en este entramado. Recordemos 
la historia de la fundación de la Iglesia escocesa y a San Patricio, luchando contra el 
dragón. En fin, los autores espirituales también nos hablan de sabandijas y reptiles, 
como Santa Teresa que en Moradas primeras nos ilustra sobre el palacio espiritual: lo 
que hay alrededor de él, son sabandijas y reptiles que representan las malas obras y los 
pecados. De aquí pasamos a una concepción generalizada: en los infiernos también 
habita esta peste destructora y bífida como castigo a los murmuradores. La iconografía 
monástica, la miniatura medieval y las representaciones plásticas del infierno más 
conocidas realzan estas criaturas como habitantes inferiores del reino de los infiernos. 
El castigo de las sierpes, Dante lo ubica en la VII fosa del VIII circulo, destinada a los 
ladrones:  
 
bajamos desde el puente hasta lo alto donde se une con el VIII margen y entonces 
descubrí la fosa y vi una multitud de serpientes de tan diferentes especies que su 
recuerdo me hiela todavía la sangre (…) a través de aquella espantosa multitud de 
reptiles, corrían gentes desnudas y aterrorizadas sin esperanza de encontrar refugio ni 
heliotropo. Tenían la manos atadas a la espalda con sierpes las cuales formando nudos 
por encima. Les hincaban la cabeza y la cola en los riñones” (La Divina Comedia, 
canto XXIV, 90) 
 
La imagen arquetípica no amerita más consideraciones. De modo que en este recinto, 
los tormentos se manifiestan en la imagen plástica: serpientes-lagartos-culebras-
dragones-humo-demonios bífidos. 
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Recinto V: tormento general. Un tipo especial de tormento nos presenta El desierto en 
este panorama infernal; campo de fuego. El elemento fuego y tierra son esenciales aquí, 
por lo que ambos representan en el plano espiritual. Veamos:  
 
de allí, dejando a Gelmán entre aquellos tormentos le llevó el mozo por entre unas 
espessas tinieblas (…) allí vio una multitud de demonios y pies de hombres enclavados 
cuyos vientres tenían como pendientes del aire y las cabezas también clavadas en la 
tierra (…) y entonces los demonios, corriendo a donde estos estaban, subiéndosse 
ensima de ellos, con cadenas de fuego cruelmente los azotaban que a cada azote 
parezía que le descuvrian las entrañas” (Mansión VIII, 408).  
 
Este tormento también lo encontramos ilustrado en La divina comedia, pero con una 
forma muy peculiar, castigo reservado a los herejes:  
 
fuera de la voca de cada uno de aquellos pozuelos, salían los pies y las piernas de un 
pecador hasta el muslo quedando fuera el resto del cuerpo. Ambos pies estaban 
encendidos por cuanto se agitaban fuertemente sus coyunturas”(La divina comedia, 
canto XIX, 73).  
 
El simbolismo de este tormento presenta un carácter terrígeno. La desviación de la 
doctrina, trae la desgracia eterna. Estar atado a la tierra es jamás poder aspirar al cielo, 
no tener movimiento alguno que pueda menguar el tormento ígneo. La maldición de la 
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raza condenada trae a nuestra mente la maldición de la estirpe tebana: su patriarca 
Agenor la fundó enterrando los colmillos del dragón, o de la Pitón, como la llama 
Ovidio en sus Metamorfosis. Bífido y tierra=maldición. Serpiente/tierra=tentación. 
Tentación=pecado de Eva y maldición de la estirpe humana. Pecado=condenación 
eterna. La relación como vemos, no puede ser casual. Es una reproducción, en forma 
compleja, de un microcosmos del pecado de nuestros primeros padres. 
 
Recinto VI. Los tutores perversos. Este recinto y el que le sigue, son acaso la prueba 
más fehaciente de nuestras afirmaciones. En este recinto se ubica el castigo delos tutores 
malvados, lo que podemos encontrar en la literatura de la antigua Grecia. Siguiendo 
Pedro Porter por aquel infierno dantesco:  
 
vio en este campo un árbol de fuego y en sus ramas ahorcados a zeys conozidos suyos 
que avían sido tutores de la hazienda de un menor y le avían puesto pleito injusto para 
quitársela, estaban ardiendo en  vivo fuego y dando tristes y miserables vozes” ( 
Mansión VIII 409).  
 
Recordemos el asunto que se narra al inicio dela tragedia Hécuba triste: está la reina 
madre, a orillas del río con sus esclavas y ve venir por éste, el cadáver de su hijo 
Polidoro, cruelmente asesinado por Polimnestor su tutor. En La Eneida, se muestra la 
pena del joven insepulto, a orillas de un río cenagoso y fangoso, donde un extraño árbol 
se alimenta de él. Este árbol, imagen del tormento de Polidoro, el niño confiado a las 
depravadas manos de Polimnestor, se convierte en símbolo del tormento de los malos 
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tutores. En El desierto, es un árbol de fuego, mas en La divina Comedia, el suplicio del 
árbol y la maleza está reservado a los suicidas (Cfr canto XIII, 54). Vemos que la 
simbología de estos temas se presenta de modo proteico, pero se aplica a todos los 
pecadores el elemento común: fuego; según aquello de “estos heredarán la dicha eterna 
y aquellos el fuego eterno”. 
 
Recinto VII:  los pródigos y los avaros. “llevole el mancebo que le guiaba a que 
viesse un exquisito tormento el qual era de dos ruedas de fuego, que juntas una en 
frente de la otra, las traýan los demonios sembradas todas de navajas ardiendo; a estas 
ruedas estaban atados de medio cuerpo abajo dos mercaderes conozidos suyos cuyos 
hijos oy son nobles. Cada uno estaba atado a su rueda y se movían con grande 
violencia,, dándoles crueles heridas las navajas de las ruedas; y cuando el hijo se ponía 
delante del padre o el padre delante del hijo (…) se daban el uno al otro tremendos 
golpes con tanta cólera y rabia y con tanto ruido que el mundo se trastornava” 
(mansión VIII, 409).  
 
mencionemos que estos dos, habían cometido el pecado de avaricia y prodigalidad, el 
padre no quiso remediar en vida el dinero mal habido, asunto que dejó encargado a su 
hijo, quien tampoco lo hizo, por lo cual fueron condenados a este exquisito tormento. 
Este motivo representa en un plano profano-popular la rueda de fortuna, arcano mayor 
del libro de Toth. En La divina comedia, encontramos igual castigo para pródigos y 
avaros ubicados en el cuarto círculo infernal:  
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aquí chocan los condenados unos contra otros lo mismo que la ola saltando sobre el 
escollo de Caribdis se rompe chocando contra la que encuentra. Allí vi mas 
condenados que en ninguna otra parte, los cuales, formados en dos filas, se lanzaban 
de la una a la otra enormes pesos con todo el esfuerzo de su pecho (…) y él me dijo: ahí 
puedes ver hijo mío, cual rápidamente pasa el soplo delos bienes de la Fortuna por los 
que la raza humana se enorgullece y querella” (La divina comedia,  canto VII, 38).  
 
Estas imágenes elevan el símbolo de la Fortuna, que encontramos repersentada en todos 
los modelos originados a partir del libro de Hermes Toth Trimegisto. Entra en la cultura 
cristiana como elemento profano y bien se inserta en la concepción escatológica de la 
avaricia como sobrevaloración de los bienes terrenales. De nuevo, se agrega en El 
desierto, el elemento fuego, y el elemento rueda, que en La divina comedia solo está 
mencionado. 
 
Recinto VIII. Los soberbios. 
La soberbia, otro de los pecados capitales, está representado vivamente en los infiernos 
de El desierto prodigioso. Las mujeres, tomadas como paradigma son horriblemente 
atormentadas:  
 
a las mujeres hermosas, siendo allí ya feíssimas, con peynes de hierro ardiendo les 
peynaban la cara y los pechos y las metían en tinas de metal derretido y les bañaban la 
cabeza con aquel licor pestilencial; a otras destripavanm y en asadores de hierro 
ponían a tostar sobre parrillas de yerro ardiendo” ( mansión VIII, 413).  
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Como mencionamos, la representación clásica del pecado capital de la soberbia, es la 
mujer en su tocador y vemos que aquí, la mujer se ha llevado la peor parte, por ser 
elemento altamente tentador, origen del pecado sensual. Notemos este trasfondo 
ideológico que en La Divina comedia enfatiza más el pecado de falsedad que el de 
deleite sensual. 
 
Recinto IX. Los deshonestos. “a los deshonestos, que son tantos, que espanta su 
número, los vi puestos en camas y en sillas de fuego y muchos demonios 
despedazándolos y atormentándolos con garfios de hierro y tenazas ardiendo, 
arrancando donde fueron culpados; y para más excesivo tormento, con los tales se 
juntan los demonios aumentándole tormento y sucidades con que les doblan las penas. 
Vi a los cudiciosos y ladrones que tenían en los pechos muchas bolsas de gusanos que 
les estaban royendo las entrañas; y a otros que los demonios le sacavan los ojos y por 
el celebro les sacavan los sesos, y los echavan con rabia en hornos de fuego y a otros 
los arrvataban los demonios y los enterravan hasta la garganta en unos hoyos 
profundos” (mansión VIII, 413).  
 
Se repite la idea del fuego, de las tenazas ardiendo y las suciedades como bolsas de 
gusanos. Resulta exquisitamente macabra, la idea de la extracción de los sesos, o como 
se menciona en otro lugar, unos demonios le  sacaban a los condenados las entrañas y se 
las volvían a hilar, son detalles bastante dantescos, incluso son descripciones más vivas 
y terribles como los castigos destinados a las mujeres. Vemos el énfasis del aspecto 
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gótico en esas descripciones que incluso superan lo dantesco y se acercan hacia un 
sadismo de la mortificación, trasciende incluso los castigos merecidos, pues hemos 
notado la excesiva culpa que trae aparejado El desierto. 
 
Es correcto enmarcar los tormentos del infierno en El desierto, dentro de unos cánones 
altamente moralistas, neuróticos, represivos y góticos. La marcada ascética del texto 
eleva la naturaleza de estas concepciones hacia lo divino de modo que todo esto se hace 
más sublime, se dignifica, se catapulta de lo meramente mórbido o neurótico, hacia lo 
oblativo, el esfuerzo de una criatura desequilibrada, reprimida, excesivo tributo de un 
ser imperfecto al hacedor, fuente de todas las perfecciones. Desde esta perspectiva 
entendemos en este estudio las muy marcadas y tenebrosas concepciones de ultratumba 
que apreciamos de modo general en El desierto. 
 
Como conclusión a estos recintos, digamos que El desierto es un remanente inagotable 
de cultura clásica y erudición espiritual, sus motivos infernales se centran de modo 
particular en la moral cristiana dentro de un marco altamente escatológico, todo lo cual 
hemos visto a satisfacción. Estas figuras no aparecen por sí mismas, obedecen a unas 
mentalidades, y dado su corte espiritual, busquemos las raíces de tal tenebrismo y 
pesimismo hacia la vida corporal. 
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3.5 Una mentalidad de ultratumba. 
Apreciemos además esas imágenes con base en los místicos espirituales del siglo de oro 
pues de allí partimos a la plástica espiritual, y los móviles a los que obedece en este 
periodo del barroco. Pongamos un ejemplo clásico de la plástica espiritual: San Ignacio 
de Loyola, en su obra Ejercicios espirituales más que introducir al neófito en la 
espiritualidad, desarrolla una composición de lugar, utilizando imágenes espirituales, 
compone en un cuarto oscuro el lugar que favorece la meditación propuesta, todo con 
ayuda de la imaginación. San francisco de Sales hace otro tanto: invita a la 
contemplación de los ejércitos demoniacos y al otro lado, los ejércitos de la luz, ambos 
prestos a desarrollar una pugna por el alma del hombre.  
 
En efecto si concentramos nuestros esfuerzos en indagar y argüir los motivos 
espirituales que alimentan la plástica barroca,  no encontraremos otros móviles más 
acertados que la contemplación de la mucha miseria en que consiste esta vida corporal, 
en opinión de los espirituales. A fin de apreciar esto veamos una disertación muy 
apropiada de Rodrigo de Santaella, que resume el pensamiento ascético-pesimista, 
altamente espiritual y netamente barroco del conjunto de escritores espirituales y 
maestros místicos de la época: 
[LA CUARTA RAZÓN PORLA QUE DEBEMOS DESEAR LA MUERTE ES POR LA MUCHA MISERIA DE 
ESTA VIDA. 
Oíme. Hermano o hermana mía ¿qué cosa es que en esta vida te dé placer y deleite siendo llena de miseria, llena de 
angustia?. En la cual si bien lo piensas no te as podido consolar un momento de hora. Cada día nacen nuevas 
calumnias, molestias, lágrimas, angustias, aflicciones, necesidades. Bien muestra San Agustín en los Soliloquios qué 
cosa es esta vida. Cierto es, vida frágil, vida caduca, la cual cuanto más crece más amengua, cuanto más anda más se 
allega a la muerte, vida engañosa y oscura, llena de lazo; agora me hallo alegre, agora me hallo triste, agora sano, 
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agora enfermo, agora vivo, agora muerto. Un poco parezco bienaventurado y continuo soy mísero; agora río agora 
lloro. E ansí, todas las cosas van contra su mudanza y ninguna cosa permanece en su estado. De un lado temor, de 
otro temblor. De aquí sed, de aquí hambre, de aquí frío, de aquí calor, de aquí flaqueza, de acullá dolor. E a esta causa 
alaba el Eclesiastés más a los muertos que a los vivos, diciendo que es más bienaventurado el que no es nacido, que 
no ha experimentado tantos males, ni anda en estas tinieblas ni anda tras la vanidad del siglo, y un poco bajo dice: 
“mejor es el día de la muerte que el del nacimiento”. Dime caríssimo, ¿Qué bien puede tener en esta vida el hombre 
que vive en la sombra y nunca se harta ni acaba de cumplir sus deseos? E si por ventura se hinche de riquezas y 
honras, pierde el fruto del reposo, necesitado y constreñido a guardar a guardar aquello que con tanta ansia ha 
buscado. E si por tanto la vida es llena de cuidado y cargo, el cabo de ella no puede ser salvo alivio, y como este cabo 
sea la muerte, entonces la muerte es buena. Ca en otra manera no se alegra el justo Simeón, temeroso de Dios el qual 
había habido respuesta de Dios que no vería la muerte hasta que viese el mesía que Dios presto había de enviar. E 
cuando lo presentaron en el templo, lo tomó en sus brazos et dijo: “agora Señor dejas tu siervo en paz” como quien 
violentamente y por necesidad estuviera detenido en esta vida. Y parece que con grand deseo se aquejaba y 
demandaba ser suelto, como quien salía de ser esclavo aser libre. E por tanto dice el profeta en el psalmo: rompiste 
Señor mis prisiones, a ti sacrificaré hostia de loor. E aunque la muerte hace tantos bienes nadie la plega. Pero esto no 
proviene de defecto de la muerte, sino de nuestra flaqueza que somos prisioneros de los deleites del cuerpo y amor de 
esta miserable vida. E ansí tememos acabar esta carrera en la qual más hay de amargura que de dulzura y placer. 
Como bien expone Agustino aquel paso, jacobi 4: “que nuestra vida es un vapor que poco parece y pronto se acaba” 
dice tras estas palabras: “esta es nuestra vida, vida dubdosa, vida ciega, en la quel los humores hinchan, los dolores 
enflaquecen, los ardores desecan, los aires infeccionan, las viandas engrasan, los ayunos adelgazan, los placeres atan, 
las tristezas consumen, el cuidado constriñe, el descuido empereza y engruesa, las riquezas solevantan, la pobreza 
abaja, la mocedad aviva, la vejez amortigua, la enfermedad quebranta, la sanidad cansa y la muerte barre al cabo todo 
lo que queda” y San Ambrosio dice: “qué cosa es esta vida, sino llena de lazos. Entre lazos andamos, entre 
tentaciones nos revolvemos, la mesma vida es en el lodo donde ninguna constancia ni firmeza de propósito 
permanece. Cuando estamos en el día, deseamos la noche, cuando estamos en la noche buscamos el día. Ante que 
comemos gemimos, desque habemos comido luego sobreviene llanto, nunca hallamos reposo nin cabo a las 
turbaciones. La recreación de nuestras fatigas son iras, desdeños, horribles movimientos de manera que muchos 
desean la muerte y no la hallan e si algunos la hallan, mucho se alegran con ella como con verdadero reposo”¿pues 
quien dudará ya del bien de la muerte pues tan claro parece que lo que es inquieto y contrario a nos y violento y 
tempestuoso y  la inclinación a los vicios, todo reposa y se acaba con ella? ¿pues no te parecen o anima devota, estas 
cosas verdaderas? Pues por la mayor parte has pasado por ellas y las has probado en tu vida, pues no debes huir la 
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muerte, ante recebirla cuando viene con todo corazón, porque con el santo Simeón puedas decir: “Oh Señor, agora 
dejas a tu siervo en paz” ](Rodrigo de Santaella; cuarta razón) 
  
El anterior texto deja clara la ideología espiritual barroca, de la cual surgen todos 
aquellos motivos plásticos en los que hemos insistido, tales son:  
a) desprecio del mundo, como engaño para la vida espiritual. 
b) Desprecio del cuerpo con todo el conjunto de sus concupiscencias. 
c) Pesimismo exacerbado de lo temporal, como fugacidad de una vida que se 
muda. 
d) Inhibición exagerada de la sexualidad, fundamentada en una imagen paterna- 
vengadora, bastante distorsionada, retorno al Yahvé Sabaoth. 
e) Espiritualidad netamente ascética, del sacrificio y del castigo corporal. 
f) Énfasis exagerado en los tormentos del infierno y esperanza exclusiva en la 
patria celeste. 
g) Expresión plástica muy gótica y grotesca, la exageración es el plato fuerte. 
h) Como consecuencia de lo anterior, la vida corporal es miserable e infeliz, y el 
cuerpo es solo un saco carnal pecaminoso, donde se encierra el alma inmortal, 
concepción netamente platónica. 
Este espejo de la vida humana, lo encontramos fuertemente marcado en una de las 
glossas de la mansión I, veamos:  
 
mas un susto le asombró el ánimo y paussó el gozo que tenía, porque cubriendo una 
cortina que al parezer cubría un alazena, halló en aquel nicho un esqueleto, o 
armadura de humanos huesos, cuya vista al más animoso en tanta soledad podía 
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asombrar y causar pavor. Espeluzáronzele los cabellos, mas recobrado de ánimo vio 
que aquel retrato de la muerte en las mano se le ofrecía una tabla como para que 
leyesse y en ella escritos estos antiguos versos con su moderna glossa:  
 
 
Tu que me ves a mí 
Tan triste mortal y feo 
Mirapecador por ti  
Que qual tu te ves me vi 
Y verte as qual yo me veo. 
 
Tu juventud fresca y sana 
Que a liviandades te incita 
Mira que es su gloria vana, 
Rocío de la mañana 
Flor que luego se marchita. 
 
Ombre entre los ombres fui; 
Vesme aquí sombra de muerte 
Y cierto serás así  
Visto de la misma suerte 
Tu que me miras a mí. 
 
Quando en más gloria te vieres 
Si quieres ver lo que dura, 
En mí verás bien quien eres 
Y en qué acaban los placeres 
De la humana desventura. 
I diraslo a tu desseo 
(si te guía el favor sacro) 
Ya estoy muerto 
Ya me veo 
En aqueste simulacro, 
Tan triste mortal y feo. 
 
I pues te representa 
Esta muerte sin el quando 
Para librarte de afrenta 
Si quieres dar buena quenta, 
Has quenta que la estás dando. 
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No estés, que estás ciego así. 
No ves a Dios que te mira, 
Y te llama para sí, 
Abre los ojos y mira, 
Mirapecador por ti. 
 
Mira que verná a deshora 
La tragedia del día incierto. 
No te descuides ahora. 
Ensáyate cada hora 
Para que sepas lo cierto 
 
No te an de valer allí 
Fuerzas, valor ni ventura. 
Todo a pasado por mí; 
No fíes en hermosura, 
Que como te ves me vi. 
 
Mírate parte por parte 
Y aprende primero a verte, 
En el libro de la muerte, 
Que de no saber mirarte 
Tu no sabes conocerte. 
 
En el más alto trofeo 
De los humanos despojos, 
Caundo estés con más arreo 
Mírate con buenos ojos 
Y verte as qual yo me veo. 
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Resumamos las quintetas por materias 
 
quinteta 
 
materia 
 I  
LA MUERTE COMO ESPEJO DELA VIDA. 
II LA JUVENTUD PASAJERA QUE INVITA AL DESENFRENO DEL SENTIDO 
III LA EXISTENCIA CORPORAL ES UNA SOMBRA, LA MUERTE ES SU ESPEJO. 
 
IV LOS BIENES TERRENOS SON CADUCOS. 
V EL DESENGAÑO DEL DESEO COMO CAUSA DEL SUFRIMIENTO. 
VI LAS POSTRIMERÍAS PRESENTES EN LA VIDA CORPORAL. 
VII EL LLAMADO DE DIOS QUE INVITA A LA SALVACIÓN 
VIII EL JUICIO FINAL ES INELUDIBLE. 
IX EL DIA FINAL, ES LA RECOPILACIÓN DE LAS OBRAS DELA VIDA CORPORAL. 
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X EL CONOCIMIENTO DE SÍ, ES SABERSE MORTAL Y FRÁGIL. 
XI TODO TERMINA ABAJO EN LA FOSA, EN AL TUMBA FRÍA. 
 
La anterior glosa comporta toda una mentalidad barroca-espiritual, que no puede ser 
mejorada. Los temas de Boscán, Garcilaso, Montemayor y sus contemporáneos, están 
retratados en la fugacidad de esta vida y la inutilidad de la humana gloria. El texto 
clásico, recrea esos motivos y los hace suyos en la moral católica. 
 
 
3.6. Las meditaciones de la mansión VII. 
Considerar algunas materias espeluznantes y terribles, obedece a toda una tradición 
espiritual que se inició con los ascetas y su austero modo de vivir. Meditar sobre el mal 
de nuestros primeros padres y la materia caduca de que somos hechos, es un elemento 
sine qua non de la meditación espiritual cristiana. De hecho, los grandes maestros de la 
vida espiritual, en sus manuales, hacen toda una apología sobre los bienes y provechos 
de tales consideraciones, de modo que esto se convierte en doctrina espiritual. Por 
mencionar algunos, digamos que Santa Catalina de Siena recomienda específicas 
composiciones de lugar a fin de huir de los trabajos del siglo, San francisco de Sales, 
San Ignacio de Loyola, Santa Teresa de Jesús, Espronceda, San Bernardo, y en general, 
los grandes de la mística, todos ellos, utilizan una metodología de la imagen, y la 
mayoría de ellos sino todos, nos ilustran sobre el momento postrero. Aquí nos interesa 
tanto develar el sentido espiritual de estas consideraciones como afrontar su materia 
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plástica, en ambos casos se  enriquece nuestro estudio. La siguiente constituye una 
composición de lugar en el marco de una meditación inicial:  
 
y haré quenta que beo un gran nublado de humo y que oygo unas vozes tristíssimas y 
gemidos muy dolorosos. Beo innumerables demonios feos y espantosos y que traen en 
medio a un hombre docto, rico y muy honrado, dando grita y diciendo: victoria, 
victoria. Salimos con la nuestra, vaya a los infiernos. Vaya, vaya, ¡o qué dirá el 
desdichado¡ ¡ay, ay de mí que me beo entregado a los lobos infernales sin 
remedio¡(mansión VII, 326).  
 
Notamos entonces que la espiritualidad barroca es altamente plástica, y que se 
fundamenta sobre motivos recurrentes, eminentemente ascéticos. El sufrimiento,  el 
pavor y el sentimientos de fugacidad e impotencia, dominan la mentalidad barroca y 
hacen que sus manifestaciones plásticas, eleven todo un entramado tenebrista y 
dantesco, que en toso caso, corresponde como hemos visto, aun momento especial de 
nuestra historia americana, hija de España. 
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CAPÍTULO IV 
 
 
 
EL AUTO SACRAMENTAL RENACENTISTA, Y SUS 
ELEMENTOS ASCÉTICO- MÍSTICOS EN “EL DESIERTO 
PRODIGIOSO Y PRODIGIO DEL DESIERTO” 
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En el presente estudio hemos abordado los elementos ascético- místicos, con la 
profundidad temática que estas líneas de intelectuales exigen, para lo cual hemos 
interpolado los textos centrales de la espiritualidad cristiana desde sus orígenes, tratando 
en todo de desvelar aquellas formas ocultas y de explicar las observables a simple vista 
para el intelectual en el tema. Los dos primeros capítulos, puede decirse, son como la 
incursión en el espíritu de la obra, ya que la letra de la misma es campo abonado para 
estudios filológicos, etimológicos y socio- históricos, que escapan a nuestro objeto.  
 
El capítulo III es explicativo en tanto estructura las formas plásticas presentes en la 
obra, habiéndolas denominado: ejes, motivos, pneuma, etc., lo cual brinda una 
comprensión estructural de la misma. Es ahora nuestro interés presentar en el capítulo 
IV un análisis de los elementos ascético- místicos presentes en la Mansión XXI, en la 
muestra lírica que se cataloga como auto sacramental, género tan desarrollado por Tirso 
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de Molina, Juan de Pedraza, Juan de Timoneda, Lope de Vega, José de Valdibieso, y el 
muy glorioso, Don Pedro Calderón de la Barca. 
 
 
 
 
 
 
 
 
4.0 . NOCIÓN HISTÓRICA: EL AUTO SACRAMENTAL. 
 
Conviene iniciar esta consideración histórica, definiendo el auto sacramental. Y porque 
ha sido error general e impreciso definirlo como una pieza dramática- sacra, 
representada en la solemnidad de Corpus Christi, hemos de unir a este escaso concepto 
el carácter de alegórico que añade el notable profesor Valbuena Prat79 cuando dice:  
 
“sean sus personajes de la realidad histórica, o de la realidad creada por la fantasía 
del autor, el sentido indirecto y mediato está escondido siempre en sus acciones”  
(PRAT: 1926). 
 
                                                
79 Los autos sacramentales de Calderón. Extracto de “revue hispanique” tomo LXI. New Cork, 1924. 
citado en; piezas maestras del teatro teológico español. TomoI. BAC: sección VIII. Madrid, 1956. 
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vemos entonces que el auto sacramental para ser tal, se basa en esa relación signo- 
alegoría, pues  esconde un sentido más profundo que el evidente. Tal es el elemento 
faltante en el concepto primario de auto sacramental, pues se consideraba tal, a 
cualquier pieza piadosa representada en fiesta de corpus, y vemos que no todas 
comportan el elemento alegórico. Pero teniendo en cuenta lo anterior, es importante 
diferenciar teatro religioso y auto sacramental, toda vez que ambos comportan 
elementos comunes, como expresión artística del pensamiento teológico y moral. 
Vemos en el auto, una alternancia de misterio y moralidad, que en escena, representan 
personas, vicios y virtudes que sirven de ventanal para el trasfondo alegórico. Es por 
ello que atenidos al concepto del Profesor Valbuena, no es conveniente hablar de auto 
sacramental antes del siglo XV, ni después del XVI. Los tanteos iniciales, son más, 
piezas devotas, mas no autos como tal. Se entiende también según esto, que el auto, 
además de esconder un fondo alegórico, representa misterio y moral, en el marco del 
pensamiento teológico, y que es pieza representada en una jornada de Corpus Christi, en 
loor de la eucaristía o de la virgen María, aunque no necesaria o exclusivamente 
referencie estos temas. 
 
El esplendor del auto de fe, alcanzado por Calderón de la Barca, y la caída irremediable 
del teatro religioso medieval, solo se explica por las férreas exigencias renovadoras del 
renacimiento español, que catapultó  la forma del auto sacramental. 
Como hemos dicho es con Calderón que se alcanza la gran altura del auto sacramental, 
ya que fundió en perfecto equilibrio, acción y pensamiento para expresar los más 
hondos sentidos, que guardan una férrea fidelidad al concilio de Trento, claro está como 
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respuesta a herejía protestante, respuestas claras que en historia conocemos como 
“contrarreforma”. 
 
Citando a Nicolás Gonzáles Ruiz80 hemos de considerar el auto sacramental como una 
creación netamente española, respuesta a la herejía y punto de partida para elevados 
desarrollos teológicos católicos. Es notable la influencia del teatro de Calderón en las 
obras posteriores, sobretodo aquellas de contenido piadoso, como El desierto 
prodigioso. Rescatemos entonces sus elementos centrales llegados a este punto de la 
consideración inicial: elemento teológico, elemento dramático, elemento alegórico y 
elemento ideológico. En primer lugar, el elemento teológico se centra en las 
disposiciones del Concilio de Trento en contra de la defección luterana, este comporta a 
su vez un elemento ideológico: la España rígida y fiel a su tradición, la España 
mozárabe del Quijote, la España de la Inquisición, de Torquemada, de los reyes 
católicos, del Amadís de Gaula; una España teológica y romana. El elemento dramático 
une el auto  sacramental al enorme corpus de teatro religioso, pero lo diferencia del 
todo, el elemento alegórico de elevada perfección temática. 
 
Para ejemplificar un poco, tomemos el auto “el laberinto de Creta” de Tirso de Molina. 
El tema es evidentemente mitológico, el conocido mito creto- minóico, y no obstante se 
hacen en él, alusiones bíblicas en boca de personajes pre- bíblicos. Ello prescribe 
sentidos alegóricos: el laberinto, el monstruo, la virgen acorralada, el rey Minos; ¿no 
sugiere acaso la idea de que el pecado es un laberinto, cuyo habitante es el demonio y 
                                                
80 Introducción al tomo I. teatro teológico español. BAC. Madrid, 1956. 
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que el alma (Ariadna) se libra de él por medio de los invisibles hilos de la gracia? Tal es 
un ejemplo de sentidos míticos transferidos a lo teológico. Si quisiéramos revisar 
composiciones teatrales posteriores de dignos emuladores del conceptismo dramático 
gongorino, como Sor Juana Inés de la Cruz, sin duda encontraríamos ricos elementos 
similares como en la fábula de Polifemo y Galatea o los empeños de una casa, y otros. 
 
Uno de los elementos del teatro de auto sacramental, que podremos rastrear en El 
Desierto, lo encontramos en las composiciones de Lope, Valdivieso y Calderón, y es el 
amor entre Cristo y el alma. Al estudiar el elemento místico hemos podido subrayar este 
aspecto, y de igual forma, será necesario señalarlo en la Mansión XXI, ya que es 
elemento propio al auto sacramental y a la espiritualidad española del siglo de oro, 
como ejemplo de ello, citemos el bellísimo auto de Lope “Auto de los cantares” al cual 
se podrá referir el intelectual en busca de esta idea: amor de Cristo y el alma: 
 
CRISTO 
Yo he menester advertir 
A las cosas demi esposa: 
Juan ha mostrado en morir 
Su voluntad amorosa 
Y su lealtad en servir. 
Dadme mi copa encarnada: 
Iréla a ver que es ya tiempo. 
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ESPOSA 
Vuestra esposa regalada, 
Esposo, ha llegado a tiempo 
De tierna y enamorada, 
Que, si no la visitáis, 
Morirá de puro amor; 
Y mirad como miráis 
Que tenéis competidor 
Aunque absoluto os llamáis81 
 
El asunto teológico- escriturístico referente al amor cristo/esposa, nos lleva al tema 
hipostático- místico de desposorios espirituales; este es uno, acaso el mayor de los 
misterios tratados en El desierto prodigioso, incluso desde la mansión I que es de 
carácter ascético. El misterio hipostático- místico, es notable en la obra de Lope de vega 
como lo es también la insistencia en la verdadera y sustancial presencia de Cristo bajo 
las especies eucarísticas. 
 
4.1. EL AUTO SACRAMENTAL EN LA MANSIÓN XXI. 
 
“Bolvieron toda la compañía gustosísima al convento de N. Sra de la candelaria, donde 
visitaron y veneraron su milagrosíssima imagen, y fueron muy agasajados de aquellos 
santos padres, que se alegraron de tener tales huéspedes, en ocasión que celebraban no 
                                                
81 Op cit. Pg 127. 
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solo la fiesta de San Joan sino también la del Ssmo sacramento” (Mansión XXI, 466 T 
II). 
 
En el marco de un ágape devoto se da inicio a una serie de representaciones dramáticas 
de índole pío. Han tomado el hábito recoleto, los beatos Andrés y Arsenio, y se han 
llevado triunfalmente a la Villa de Nra Sra de Leyva los incorruptos depojos mortales 
del Ilsmo sr. Dn. Bernardino de Almansa. Se respira un ambiente de beatitud en el 
marco de la celebración de San Juan Bautista y de la sagrada eucaristía, condición 
necesaria del auto sacramental. 
 
Es tradición muy difundida en la liturgia católica la celebración de corpus, no solo por 
rescatar su valor óntico- religioso, sino porque como reza el concilio Ecuménico 
Vaticano II, es “centro y culmen de la vida cristiana”. Tan grande misterio es digno de 
perenne celebración y loa por parte de los fieles. Como se ha mencionado, aunque la 
pieza dramática trate algún otro tema de la escritura o de los misterios, si es celebrado 
en la fiesta de corpus, se considera auto sacramental. La representación que 
analizaremos es titulada: “del baptismo que en la persona de Chisto Señor Nuestro, hizo 
San Joan Baptista en las riberas del jordán”. Aunque en él entran en concurso 
personajes de historia sacra, no por ello pierde su carácter alegórico. Atendiendo a otras 
consideraciones podemos evidenciar los puntos claves que lo hacen auto sacramental, y 
el manejo lírico que lo hace digno de tal designación. En este acto dramático entran en 
concurso: Dios Padre, Christo  N. SR., S. Joseph, un ángel, la virgen maría, S. Joan 
Baptista, Nicanoro, Abdias y otros pastores. 
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Inicia el acto María Deípara en cuanto portadora del verbo incarnato y criatura más 
excelsa después del hijo del hombre: 
MARIA 
Dios, pues por lo que tenéys 
De mis entrañas cobraýs 
Ser hombre y me obedecéys 
Llebadme al Jordán, si vays, 
Pues, como madre, podéys. 
Seré madre de aquel río 
Que a ese cuerpo limpio y santo 
A de bañar, hijo mío 
Y mesclado con mi llanto, 
Perderá el rigor del frío. 
Acordáos hijo querido, 
De aquella noche sagrada 
Que, en el yelo desvalido, 
De mi toca mal rasgada 
Os hice vn pobre vestido. 
 
María, madre de Jesús, adopta además al género humano y su venerable útero es 
torrente de la gracia: 
seré madre de aquel río, 
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Que a ese cuerpo limpio y santo 
A de bañar hijo mío. 
 
En este auto es central el agua como símbolo y como elemento sagrado: agua 
purificadora como en el diluvio, agua renovadora como en la parábola de la samaritana, 
agua que tornada en vino simboliza la doble naturaleza de Cristo, agua del Jordán que 
albergará al cordero degollado en su plenitud salvífica y kerigmática, agua viva que 
salta hasta la vida eterna (Jn 4, 14). Con esto no solo se entiende que María es madre 
de Cristo y del género humano, sino Madre de la gracia: seré madre de aquél río. y en 
tanto generatriz del mismo Dios encarnado, revela en sus palabras un carácter alegórico- 
profético doble: la representación de la virginidad inmaculada, y la prefiguración de la 
pasión de Cristo; de mi toca mal rasgada simboliza el sacrificio voluntario de ese fiat 
mihi secundum verbum  tuum (lc 1, 38) y en segunda instancia: de mi toca mal rasgada 
os hice un pobre vestido comporta además del sentido explícito del nacimiento pobre en 
un pesebre, la revelación profética de la repartición de las vestiduras, y del velo del 
templo rasgado al morir  Jesús: entonces el velo del templo se rasgó en dos de arriba 
abajo”(Marcos 15, 38), toda vez que del sacrificio voluntario de María (de mi toca mal 
gastada) se entiende que llega el hijo del hombre al padecimiento salvífico de la 
encarnación (os hice un pobre vestido) y de la pasión. 
 
Contemplamos entonces inicialmente el misterio de la inmaculada concepción, aunque 
en la época este dogma no existía, y en el sentido alegórico hemos apreciado también la 
pasión de Cristo y la gracia divina del  plan de salvación. Mas ¿qué asunto recalca una 
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relación directa entre la temática del auto (bautismo) y este otro misterio que se trata 
(pasión)? Es común el elemento sígnico central: el agua. De una parte es símbolo de la 
humanidad de Cristo que cuando fue traspasado por el centurión, salió al punto sangre y 
agua (Jn 19, 34). De otra parte es símbolo del bautismo, es decir, teológicamente, de la 
inmersión en la vida trinitaria. Es el doble significado que hace de puente entre ambos 
misterios. 
 
Se continúa el tratamiento del tema “agua”, mezclado con otros misterios: 
 
apuestos paños que fueron 
Pobres y humildes reparos 
Podrán, si lo merecieron, 
En el jordán enjugaros 
Pues en Bethleem os vistieron. 
Pareceréys hijo ageno  
Si no escucháys mis suspiros. 
Quisiera, si fuera bueano 
Segunda vez concebiros 
Por llevaros en mi seno. 
 
No solo se acentúa el carácter matriarcal de María y del propio Jordán, sino que además, 
una segunda concepción de María, equivale a una segunda venida del hijo de Dios, que 
en términos teológicos corresponde a la parusía:  
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quisiera si fuera bueno 
Segunda vez concebiros 
 
En la primera venida, nacido Cristo al mundo, se inmola por la salvación del género 
humano, y en la segunda, recapitulará todas las cosas en sí mismas. Así se entienden 
una serie de temas o asuntos entretejidos que obedecen a la idea eucarística. Pero en este 
punto nos parece importante diferenciar entre   argumento y tema pues ya mencionamos 
que muchas veces lo tratado en el auto, no es esencialmente eucarístico. Esto se debe a 
que muchos asuntos (historia clásica, apologética, mística) pueden ilustrar el tema 
(eucarístico, mariano) como vemos en la primer décima tratada. Para mayor claridad, 
citemos a Juan Luís Alborg: en el prólogo a su edición de doce autos sacramentales en 
1677 indica Calderón que hay que distinguir entre el asunto y el argumento de los 
autos; el asunto o tema, ha de ser siempre la eucaristía, pero el argumento puede 
variar de un auto a otro. El dramaturgo puede valerse de cualquier historia divina –
histórica, legendaria o ficticia- en consecuencia pues, aunque este es único, son 
abundantísimos los temas que pueden ilustrar el tema eucaríastico  (ALBORG, 1967: 
714). Podremos apreciar pues los puntos alegóricos que aluden  a la sagrada eucaristía, 
aunque el tema sea vario. 
 
Continuando con nuestra pieza, notamos que las alusiones al tema de la pasión son 
representadas de modo alegórico, de notable elevación lírica: 
CHRISTO 
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Madre que de mis despojos 
Soys el mayor galardón, 
Dad vado a vuestros enojos 
Con no darme el corazón 
Hecho vn jordán por los ojos. 
Treynta años a que contemplo 
Vuestra vida, sujetado 
A Joseph, y a vuestro ejemplo 
Y entre ellos solo e faltado 
Tres días para ir al templo 
Mas ya piden mis hazañas 
Y del mundo las querellas 
(que igualmente son estrañas) 
Que para cumplir con ellas 
Se ausente el de tus entrañas 
 
Los hemistiquios 10 y 11, además de la notable alusión a la pérdida de Jesús en el 
templo, esconde un sentido eucarístico, la relación Cristo/ templo, y, víctima/ lugar del 
sacrificio. Es Cristo la víctima a inmolar y a su vez expresa la plenitud mesiánica con la 
alusión de tres días/ templo, cuando en la sagrada escritura les dice a los fariseos. 
destruid este templo, que yo lo reconstruiré en tres días (jn 2, 19) queriendo significar 
con esto que si destruían su cuerpo (víctima, hostia) él lo reconstruiría en tres días 
mediante el misterio de la resurrección. Hemos entonces hallado un sentido eucarístico 
 298 
oculto. Pues Cristo es el panis angelicus [ecce panis angelorum, fit que panis 
caelorum], signo de la plenitud salvífica, sacerdote, víctima y altar en el templo. La 
elevación lírica es notoria y visual, centrada en signos de gran profundidad temática: 
 
O paloma soberana, 
En ese fiat consiste 
Todo lo que al mundo sana 
Pues se asemeja al que diste 
Quando tomé carne humana. 
Mil alabanzas os den, 
Madre, pues con igual bien 
Al hazerme hombre dezís  
Que con mi gusto venís 
Y al deshacerme también: 
Voy al jordán a buscar 
A Juan que también espanta 
Que al fin ha de predicar 
Y siendo Juan mi voz santa 
Sin verbo no padrá hablar 
En mi lugar madre mía, 
Mientras ordenare el cielo 
Que os falte mi compañía, 
Recibid este consuelo 
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Que el mismo cielo os envía. 
 
Además de referir el misterio de la encarnación [quando tomé carne humana], el de la 
anunciación [en ese fiat consiste] y el del bautismo de Jesús [voy al Jordán a buscar]; 
alegoriza a María mediante un símbolo propio del cantar de cantares, que además en la 
iconografía cristiana representa al paráclito , la llama paloma, clara alusión a la relación 
Cristo/ esposa, pues es María la Esposa mística (Iglesia) de cristo que es cabeza de la 
Iglesia: levántate paloma mía, hermosa mía y ven (cant 2, 10) refiere  además la voz que 
clama en el desierto la cual sin verbo no podrá hablar, con lo que se quiere significar 
que Juan el bautista es un pontifex gratiae. Así como sin palabra no puede un hombre 
hablar, así sin el verbo encarnado, cordero, Juan no podrá hablar la lengua de la gracia. 
 
Varios signos comportan un sentido apocalíptico, que cobra para la pieza, una clara 
fundamentación eucarística: 
 
sonó a este tiempo suave música y por vna tramoya se descolgó vn ángel al tablado, el 
qval truxo vna fuente, y en ella vn cordero blanco manchado con sangre, y sobre él, una 
cruz, y arrodillado ante la virgen, dixo assí (mans XXII, 471). 
 
La composición ornamental del auto nos trae diferentes signos teologales: el ángel, muy 
usado por los grandes dramáticos españoles, pues en tanto mensajeros de Dios forman 
parte clave en este ornatus sagrado, en esta apoteosis eucarística, una fuente, elemento 
casi central del tema que es el bautismo, el cordero blanco nos remite al Apocalipsis, la 
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sangre como signo del misterio oferente ex opere operato. Y una cruz, lugar del 
sacrificio, lignum crucis, arbor vitae, ascendencia ritual claramente judaizante. Todo 
este entramado gira en torno a la eucaristía como centro y culmen de la obra dramática, 
tiende a la exaltación del misterio de la sináxis bajo las especies eucarísticas. 
En este motivo apocalíptico prosigue la Deípara al decir: 
 
Cordero santo inocente 
Que los pecados quitáys 
Presente que estáys presente, 
Pues con la fuente salváys,  
Con razón venís en fuente, 
Autor de nuestro consuelo, 
Del verbo eterno traslado 
Bien del mundo y bien del cielo 
Y el vellozino dorado 
Del laberinto del suelo. 
¿con tan sagrada librea  
Me venís a visitar? 
Mas esa sangre desea 
Mi fiel cordero ablandar 
Los diamantes de Judea. 
Valad cordero sanguriento 
Seguid mi naturaleza. 
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Pero ya, qual madre, siento 
Que aprendéys en la terneza 
A callar por el tormento 
¡ay dolorosos despojos 
De mis lágrimas reparos¡ 
¡ay sangre de mis enojos 
Quien pudiera despintaros 
Con lágrimas de mis ojos¡ 
Si la vista soberana  
Del eterno pastor Dios 
Tanto en miraros se ufana 
¿porqué  no me haré por vos 
Vn Argos de vuestra lana? 
Tu sentencia da tu gloria 
Y es tan seguro el partido 
Hijo Dios, de tu victoria 
(Mans XXI, 473) 
 
Construye varias imágenes con la eucaristía como centro, es el cordero inmaculado el 
centro del culto en doble acción: eucarística/ oblativa y penitencial/ absolutoria, lo que 
nos remite al cántico litúrgico del Agnus, según las palabras de Juan ECCE AGNUS 
DEI. 
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Son clásicas en el auto sacramental renacentista las alusiones clásicas griegas como 
vemos en el hemistiquio 9: 
“y el vellozino dorado 
Del laberinto del suelo” 
 
La alusión al vellocino nos remite propiamente, en un plano simbólico- religioso, a la 
corona de gloria de los beatos, mientras que era en la época de la antigua Grecia, el 
trofeo de búsqueda de los argonautas que en la nave de Argos fueron tras él; el laberinto 
del suelo alude a la tierra como el laberinto, el destierro del alma que se pierde en los 
intrincados caminos de la vida corporal, además de la alusión clásica al laberinto de 
Creta, que es uno de los magistrales autos de Tirso de Molina. Se recalcan además los 
elementos ya  trabajados: fuente/ verbo, toda vez que el verbo es fuente de la gracia. La 
imagen de cordero sangriento expresa la plenitud simbólica manifiesta en el libro del 
Apocalipsis, plenitud claramente mesiánica. También  se alegoriza la imagen de Padre 
Creador, resaltando por una parte sus cualidades divinas y humanas. eterno pastor Dios; 
pastor en su humanidad, eterno en su divinidad, que trae a nuestras mentes la imagen 
siempre bondadosa del Pastor bonus. 
 
La corona de gloria mediante la pasión redentora se manifiesta de un modo sensible 
cuando Cristo dice: 
no desmayes persevera, 
Que puesmi Padre sagrado 
Me muestra desta manera 
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Esse palio colorado 
Asegura mi carrera 
 
Varios signos se manifiestan en la siguiente intervención de cristo, presentando 
interesantes temas de reflexión simbólica:   
 
CHRISTO 
Joseph, amigo de Dios, 
Y de su madre marido 
Si mirando por los dos 
Por mi vn arca avéys vendido 
Venderáse otra por dos, 
Y harto más rica será 
Que la vuestra pues la mía 
Vuestras deudas pagará, 
Vos la vendistes vacía, 
Yo os la daré con maná 
Y con ser tan rica prenda 
De rota que a de quedar 
En vna injusta contienda 
No la podrán reparar 
Los clavos de vuestra tienda. 
Si queréys darme contento, 
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Guardadme, fiel patriarca, 
Con obras y pensamiento, 
Pues soys carpintero, el arca 
De mi nuevo testamento. 
 
La alusión alegórica arca/ Iglesia es clásica en la literatura espiritual, ya que el arca de 
la alianza es la que contiene las verdades de la ley; así la Iglesia- arca, es depositaria de 
la verdad, pues Cristo es su cabeza. La Iglesia es entonces depositaria del perdón 
universal: vuestras deudas pagará, se entiende en la persona de José un Padre universal 
que recibe el perdón de las manos del salvador. Pero la referencia eucarística se hace a 
través de una imagen bíblica tomada del éxodo, la imagen del maná: 
 
 
vos la vendistes vacía 
Yo os la daré con maná 
 
Maná que calmó el hambre del pueblo de Israel cuando vagaban por el desierto, 
prodigio del pan celestial (panis angelorum). Otras alusiones de igual valor simbólico 
no se hacen esperar: 
i con ser tan rica prenda, 
De rota que a de quedar 
En vna injusta contienda 
No la podrán reparar 
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Puede sugerirse como alusión a la herejía luterana, ya que se habla de un gran daño a la 
Iglesia imposible de reparar; como menciona Nicolás Gonzáles Ruiz:  
 
el auge del auto sacramental es una faceta brillantísima  de la lucha española contra la 
herejía protestante. Es una forma literaria y artística de la más rotunda afirmación 
católica82 
 
De lo anterior se entiende que tan altos e incomparables desarrollos literarios se 
fundamentaron en un sentido apologético, en el marco de la fidelidad tradicional 
española a su heredad histórico- cultural. De hecho, la enorme producción mística 
española, de la cual son su eximios y máximos representantes Santa teresa, San Juan de 
la Cruz, Fr Luís de León, Fr Luís de Granada (por nombrar los más notables), se dio 
como respuesta a la peligrosa y siempre devastadora expansión de la herejía luterano- 
calvinista; movimiento llamado contrarreforma  que cuenta, no solo con el sacrosanto  
concilio Lateranense, sino con las obras cumbres de la literatura espiritual, base de la 
religiosidad moderna católica y de notables estudios teológicos y dogmáticos. 
 
Bellas figuras expresan de modo lírico la antinomia: bien/ mal=bien(bautismo)/ mal 
(espinas); significando que por la gracia del agua sacramental se sumerge el hombre en 
la vida nueva: 
 
                                                
82 Introducción al tomo I. teatro teológico español. BAC. Madrid, 1956 
 306 
ABDIAS 
Con esta lluvia me incitas, 
Gran baptista a penitencia, 
Pues siento de la conciencia 
Las espinas que me quitas 
Con el agua que me as dado 
Hasta beber la más santa 
No me empacha en la garganta 
Del primer Padre el vocado 
 
Sobresale el elemento conciencia asociado con espinas, y agua, asociado con la 
invitación a la penitencia, relaciones netamente evangélicas, toda vez que era Juan el 
Bautista quien invitaba a todos a penitencia diciendo: arrepentíos porque el reino de los 
cielos se ha acercado, pues este es aquel de quien habló el profeta  Isaías cuando dijo: 
voz que clama en el desierto. Preparad el camino del Señor, enderezad sus sendas (Mt 
3, 3). Juan Bautista es el mártir de la conversión, cuya cabeza fue cercenada por 
proclamar la verdad: 
 
CHRISTO 
Baptista en esta ocasión 
Mi real mesa no tiene 
Plato de mejor sazón, 
Que entre estas langostas viene 
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Guisado tu corazón. 
Yo quedo muy satisfecho 
Del rico y pobre caudal 
Del a mesa de tu pecho 
 
Se entiende que el más sublime sacrificio es la propia inmolación por lo cual no hay 
mayor plato que el corazón de Juan- mártir. Esta alusión recuerda la forma en que 
Herodías pidió a Herodes su cabeza en una bandeja de plata (Mt 14, 7). Por este pobre y 
rico caudal afirma Jesús: entre los nacidos de mujer no hay otro mejor que Juan el 
bautista, y sin embargo el más pequeño en el reino de los cielos es mayor que él. La 
alusión a esta gloriosa muerte, se presenta explícita mas adelante cuando cristo dice: 
 
que Herodes cortaros mande 
La cabeza que tenéys 
Que con ella, que es muy grande 
Por la puerta no cabréys 
 
Y Juan Bautista, exaltado por Cristo, se deshace en loores al cordero: 
 
pues vuestra lengua me abona, 
También seguirpe tras vos 
A recebir mi corona. 
Ved al cordero de Dios 
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Que los pecados perdona 
 
Palabras que han pasado al misal romano: 
 
Cordero de Dios que quitas el pecado del mundo 
Ten piedad de nosotros 
 
Y con tan triunfales palabras, de incontrovertible sentido eucarístico, se da fin a este 
auto sacramental, bella pieza de inspiración española, que cumple como hemos visto, 
con los requisitos que debe llenar un auténtico auto sacramental. 
 
Para mejor apreciar este entramado simbólico, analizaremos algunos de los elementos 
encontrados en la pieza teatral que sigue en esta mansión, que no es otra que un auto 
sacramental, íntimamente ligado al sentido místico del libro del Cantar de cantares, 
relación que como ya mencionaremos, no es casual, mucho menos teniendo en cuenta, 
que el Cantar de cantares es un símbolo central en la espiritualidad barroca, al hablar 
como sabemos, de desposorios espirituales, unión hipostática, ágape divino, etc. 
 
Se prosigue esta jornada religioso- cultural, proponiendo una nueva representación, que 
ahora se presenta más extensa y basada en el cantar de cantares: 
 entonzes Fr. Joan del rosario les dixo cómo el día siguiente que era el de S. Joan, 
celebraba aquel convento el octavario del Smo Sacramento con toda solenidad, y que 
tenía preparada para la tarde otra representación, muy apropósito para este misterio, 
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aunque sería algo más larga, así para que la tarde se entretuviesse santamente, como 
porque lo pedía el contexto de la obra, pues avía de ser sacada, del libro de los 
Cantares (Mans XXII, 504) 
 
La lectura cristiana- espiritual del libro del Cantar, sirve como soporte a este bello auto, 
pero como sabemos este plano alegórico, tiene unos antecedentes históricos. Sabemos 
que la poética del cantar, está ligada a la celebración de bodas en oriente, notándose 
además fuertes influencias helénicas, de otra parte, de acuerdo con Audet, este poema 
nació como canto del amor humano y fue solo hasta el rabinismo tardío que se transfirió 
su lectura a un plano alegórico espiritual que se conserva hasta hoy. 
 
Antes de introducir el extenso auto, se hace una especie de introito lírico a modo de 
romance donde se enfatiza el llamado místico del Esposo a la esposa:  
 
al convite del Esposo 
Alegre el alma camina 
Tan perdida por amante 
Que se gana de perdida 
(535) 
“al convite del Esposo”, no puede ser más que la bella llamada del Esposo espiritual del 
cantar, cuando deshecho en halagos a su Amada, la dice: surge propera, Columba mea, 
Formosa mea, et veni  (Cant 2, 10)… es el preludio del desposorio, el Esposo del Cantar 
que viene brincando por los collados y que atisba por las celosías, hace seña a su amada 
 310 
para que se levante, lo cual no es otra cosa que levantar el alma sobre las potencias, 
reduciéndolas para que el fuego del divino amor consuma el encuentro místico, que se 
da propiamente en virginales himeneos, de los que habló también San Juan de la cruz al 
decir: rompe la tela de este encuentro. Prosigue el mencionado romance introductorio: 
 
a virgíneos himeneos 
En esta messa combida 
Que en vínculos de pureza 
Su mayor fineza estriva 
(536) 
Tales himeneos en vínculos de pureza, representan el valor ascético- místico del amor 
divino, como mejor lo expresa San Juan de la cruz: con ansias en amores inflamada. 
Tal vínculo amoroso de pureza, se manifiesta en cánticos victoriosos, porque es Cristo 
que sale tras su esposa: 
rían las fuentes, trinen las aves, 
Que en cuerpo tras su esosa Christo sale83 
 
Y en otra parte del Cántico espiritual lo expresa San Juan: 
 
buscando mis amores 
Iré por esos montes y riberas; 
Ni cogeré las flores 
                                                
83 Téngase en cuenta además la nota léxica de la edición de Caro y cuervo mans XXI, 537; nota 222. 
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Ni temeré las fieras 
Y pasaré los fuertes y fronteras 
 
Con lo que se expresa  [en cuerpo] la doble naturaleza del Esposo [Cristo] en cuerpo 
[hombre], en su auténtica dimensión mística de donde se intuye a primera vista la 
profundidad teológica del auto, aunque el tema profano salte a la vista como se verá en 
su momento. 
 
Se inicia entonces el acto I con una exclamación de la Esposa: 
 
Esposo dulce, espera que me vista. 
Ya vengo y gozaré de tus abrazos. 
¿no estás aquí? O, mi amor, ¿porqué 
Me burlas? Dame paz con tu rostro 
Luz del mío. 
¿que es esto, es sueño? No. Pesada burla. 
Mi corazón te habla. ¿no le oyes? 
Hechos fuentes de lágrimas mis ojos, 
Essos dos soles tuyos ver dessean 
(537) 
 
Es la exclamación de la Amada del Cantar cuando conturbada expresa: me he 
desnudado de mi ropa ¿cómo me he de vestir? He lavado mis pies ¿cómo lo he de 
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ensuciar? Mi amado metió su  mano por la ventanilla, y mi corazón se conmovió dentro 
de mí (Cant 5, 3). Se entiende que esa desnudez es apetitiva quedando la amada con su 
sola virtud virginal, puro himeneo, y por ende ha de revestirse para atender al Esposo. 
Esa desnudez apetitiva, la expresa San Juan en noche oscura: 
 
salí sin ser notada 
Estando ya mi casa sosegada 
 
Esa desnudez de la esposa, es la salida de la casa, que en simbología sanjuanista es 
salirse uno de sí mismo, con lo que se quiere significar, librarse del apetito. Solo vestida 
del efluvio místico, puede la amada del Cantar gozar de su Esposo: 
 
Esposo dulce, espera que me vista 
Ya vengo y gozaré de tus abrazos 
 
Expresa la esposa en este auto, una sensible conmoción interior, que es la 
contraposición del amor humano apetitivo- carnal, ya que la amada, deberá vestirse para 
gozar del abrazo del amado, y se entiende que el deleite de este abrazo, se dio en dos 
acciones espirituales. La desnudez del sentido, y el revestimiento dela gracia, prenda 
que la esposa luce para gozar del esposo. Además afirma: mi corazón te habla, mientras 
que la amada del Cantar expresa: mi corazón se conmovió dentro de mí (Cant 5, 3) con 
lo que entendemos que no solo se desnuda de su apetito, sino que se dilata su corazón 
en el amor divino que se expresa aquí de modo sensitivo. No solo se deshace en amores 
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místicos, sino que además exalta la imagen hermosa del Esposo, que más adelante se 
concretará: 
 
 
essos dos soles tuyos ver dessean 
(537) 
 
Lo cual expresa la amada del cantar cuando dice: caput eius aurum optimum (cant 5, 11) 
[su cabeza como oro finísimo]. Comprendemos la dimensión gloriosa del esposo en el 
purísimo lenguaje místico= oro, en cuanto es el más precioso de los metales, que 
expresa la excelencia de la ascendencia real del esposo. Excelencia real esta, que hace 
desfallecer a la esposa, dejándola agónica, desmayada, de donde exclama la amada del 
cantar: animo inquit84. Y la esposa del Auto exclama: 
 
¡O condición de vida trabajosa¡ 
¡O mi esposo, O mi hermano, O mi alegría¡ 
Apresura el venir, si más ansiosa 
Quieres ver de tu esposa el agonía. 
El tiempo que mi alma deseosa 
Por ti se sustentare en tal porfía 
Aunque será bien poco (yo lo fío) 
No viva yo sin ti, buen Jesús mío.  
                                                
84 Pierdo el animo. 
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(538) 
 
Es la vida sin el esposo una indeterminada muerte, y la peor de todas que es la muerte 
espiritual. Bien lo matiza la esposa en esta octava de inconfundible espíritu teresiano y 
sanjuanista: 
 
no viva yo, porque sin ti viviendo, 
Mi vida será muerte prolongada. 
Solo que no te olvides te encomiendo 
De quien  por ti de todo está olvidad, 
Y en quanto la memoria me durare 
De mi, me olvide yo, si me olvidare 
(539) 
 
Eco de la hermosa exclamación que en otra parte del cántico espiritual. Hace San Juan: 
 
mas ¿cómo perseveras, 
¡Oh vida¡ no viviendo donde vives, 
Y haciendo porque mueras 
Las flechas que recibes 
De lo que del amado en ti concibes? 
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Desnuda es pues la esposa, desnuda de sí y de sus apetitos, apresurada y presta está a 
recibir a su esposo, noche será aquella, [hermoso día] en que le halle, pues no será 
menor el gozo de hallarle que la acción resoluta de salir a buscarle: 
 
voy a buscarte ¡o bien del alma mía¡ 
Si esta noche te hallo ¡O claro día¡ 
 
Aquella noche de la salida de la esposa y de la búsqueda del esposo, es la noche oscura 
que bien ilustró s. Juan en Subida al monte Carmelo y en su bello poema noche oscura: 
 
en la noche dichosa 
En secreto que nadie me veía 
Ni yo miraba cosa, sin otra luz ni guía 
Sino la que en el corazón ardía 
(…) 
¡Oh noche que guíaste¡ 
¡Oh noche amable más que la alborada¡ 
¡Oh noche que juntaste 
Amado con amada, 
Amada en el amado transformada¡ 
 
Nótese en el auto la relación de la antinomia espiritual básica noche/ día, y la inversión 
de sentido. Noche= claro día. De igual forma ocurre en el verso 2 de la segunda cuarteta 
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citada anteriormente: noche/ alborada; e inversión: noche= alborada. El sentido 
alegórico trabajado es evidentemente sanjuanista. 
 
La esposa del auto, como la del Cantar, exclama su soledad y reclama al amado pues no 
le habla ¿dónde ha ido el amado?: 
 
ESPOSA 
Amor, amor, quam bien te as vengado. 
¿do te fuiste tan presto, esopso mío? 
Diste un golpe ami puerta y te as pasado 
Por ver mi corazón qual yelo frío 
Yo conosco mi error. ¡buelve mi amado¡ 
¡no me de tal congoja tu desvío¡ 
¿dónde te buscaré o bien del cielo? 
Pues que sin ti no ay vida ni consuelo. 
 
Y san Juan en el citado cántico: 
 
¿adónde te escondiste, 
Amado, y me dejaste con gemido? 
Como el ciervo huiste, 
Habiéndome herido, 
Salí tras ti clamado y eras ido. 
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Y en el Auto en cuestión, no solo reclama al esposo haberse ido, sino que confiesa el 
ardiente amor místico que de ella se ha apoderado: 
 
esposo dulce di porqué as huido. 
Mira que el fuego dulce que as dejado 
Acá dentro del pecho se a metido 
I está del corazón apoderado. 
Ven, que me abraso, ven. ¿porqué te as ido? 
A mi puerta estubiste,  y aun parado 
A mi puerta te tube o suerte dura 
¡quan cerca está del bien la desventura¡ 
 
Aquel simbolismo básico fuego= amor es tratado como hemos dicho en la espiritualidad 
del siglo de oro español. Se concibe el amor divino como un fuego abrasador ,que como 
la zarza ardiente del éxodo, no se consume, como vemos en San Juan85 
 
¡Oh llama de amor viva,  
Que tiernamente hieres 
De mi alma en el más profundo centro¡ 
Pues ya no eres esquiva, 
Acaba ya si quieres; 
                                                
85 En, llama de amor viva. 
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¡rompe la tela de este encuentro¡ 
 
Más adelante la esposa exclama: vox dilecti mei pulsantes. Aperi mihi, sopor mea, 
sponsa, quia capuz deum plenum est rore, [la voz de mi predilecto me dice: ábreme 
hermana mía, esposa, porque mi cabeza está cubierta de rocío (cant, 5, 29) ].  
 
Este hemistiquio nos remonta a la más profunda génesis del encuentro místico porque es 
el esposo místico quien está a la puerta y entendemos que es la puerta del alma, es la 
esposa desnuda que se apresura a abrir. Simbolízase aquí además el frío del rocío como 
ambiente exterior, y el fuego del corazón como el sitio donde el coloquio o ágape 
místico ha lugar. El esposo viene de fuera y a atravesado valles y montañas para llegar a 
su amada. Místicamente levanta su mano universal y la dice: aperi mihi; no sin antes 
haberla invocado: surge propera. Con lo que entendemos los dos elementos claves de la 
mística unión: levántate y ábreme (surge/ aperie). 
 
Como ya mencionamos, la esposa se deshace en halagos a su amado en su dimensión 
real: dilectus meus, candidus et rubicundus, electus ex millibus; y más adelante: caput 
eius aurum optimum; con lo que se realza la tercera potencia de Cristo. La descripción 
humana del amado sufre un proceso de simbolización, donde todo apetito humano es 
sombra, ejemplo de lo divino, y donde el amor humano se eleva a las alturas de la 
gracia: crura illius columnae marmoreae quae fundate sunt super bases aureas (cant 5, 
15) [sus piernas son como columnas de mármol, bien asentadas sobre bases de oro] y: 
labia eius distillantia myrram primam (cant 5, 13) [sus labios destilan mirra pura] qué 
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importantes descripciones, por una parte la cabeza áurea que expresa la majestad real, 
en segundo lugar las piernas marmóreas que corren solícitas al encuentro de la esposa: 
yo vine a mi huerto, oh hermana, esposa mía (cant 5, 16b) y en tercer lugar, mucho más 
significativo, en cuanto a la transposición del amor humano en divino. Los labios, lugar 
del ósculo, labios que destilan mirra, símbolo de la humanidad del Esposo, contexto del 
primer versículo del Cantar, tan divino como humano: 
 
osculetur me, osculo oris suo (cant, 1, 1) 
 
Los elementos ascéticos propios de “El desierto” no se hacen esperar, y son muestra de 
esta alternancia ascética/ mística que hemos rastreado en toda la obra: 
No de deleytes, mas de mirra y pena. 
Habla recojimiento 
Y mortificación de las passiones, 
Puro, y los corazones 
También los quiere libres de aficiones 
(552) 
 
Aquí habla más la esposa- asceta que la esposa mística, esta simplemente desea: 
osculetur me osculo oris suo, aquella ansía mirra y pena. Podemos hablar entonces en 
este auto de una doble faceta espiritual de la esposa: 
a) esposa- mirra (ascético) 
b) esposa- osculo (mística) 
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c) la esposa asceta, más adelante proclama una especie de exordio ascético, con 
base en el salmo 4: 
 
filii hominum, ¿ut quid diligistis vanitatem, et queritis mendacium?” 
 
¿hasta cuándo hijos de los hombres amaréis la vanidad y buscaréis el engaño? 
Introducción ascética que nos recuerda las duras palabras del salmista: ¿usque qvo 
gravi corde?. El exordio continúa en boca de los galanes león y Vrgel al oír las 
palabras de la esposa: 
 
D. LEÓN 
¡O edad ciega y perdida¡ 
¡O tristes y amargos años¡ 
Oy, mundo, dejo tus engaños: 
Oy busco nueva vida 
 
D. VRGEL 
¡O juventud malgastada¡ 
¡O vida fresca y florida¡ 
Tarde de mí conocida 
Y assí tarde remediada 
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Nótese en las anteriores intervenciones la relevancia del elemento ascético- 
penitencial, que toma un lugar de privilegio en estas colaciones. El punto ascético se 
mezcla con las exclamaciones místicas que proclaman la grandeza ínclita del Esposo 
espiritual: quam pulchri sunt gressus tui, filia principis (cant 7, 1) y también: 
revertere, revertere sunamitis, revertere. Revertere et intueamur te (cant 6, 12) con 
lo que no solo se realza la belleza sino además la ascendencia real en esta relación 
de ágape divino. Temas tan propios al barroco y a la poética de autores como 
Garcilaso de la Vega o Montemayor etc, son tratados aquí desde las palabras de 
Isaías: omnis caro fenum, et ovnis gloria eius, quasi flos agri, exicatum, est fenum et 
cecidit flos. Verbum autem Domini permanet (Is 4, v. 6). De otra parte, realzando el 
carácter vano de la belleza y de la juventud; la esposa inquiere con notable espíritu 
barroco: 
 
Toda la carne es heno en verde prado, 
Y como flor del campo su hermosura 
Secóse el heno en el invierno elado; 
Quitó a la flor la escarcha su frescura. 
Tal es la mocedad y el engañado 
Mozo que nunca entiende su locura 
Que en polvo a de parar su gentileza 
(Mans XXI) 
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La anterior octava comporta un profundo sentido antinómico, donde la inversión 
básica A/ B es recurrente en una oposición alegórica: carne=flor/ flor=polvo. La 
oposición se entreteje mediante los signos: carne, flor, heno, hermosura, invierno, 
mocedad, polvo, gusanos, belleza. Toda vez que la belleza barroca es una flor que 
pronto se marchita, y que no somos más que polvo en potencia. Notemos los más 
relevantes signos ascéticos: invierno, polvo, gusanos. El invierno es la estación 
propia al yermo, este convoca a la soledad penitencial, hombres ascetas que vestidos 
de sayal, bañan como dice Isaías, su cabeza con cenizas; los gusanos que de modo 
fatal consumen la corporeidad difunta son el signo del tiempo voraz, tan terrible y 
perenne actuando sobre criaturas tan frágiles como nosotros, que afirma la Doctora 
del Carmelo, no somos más que gusanos llenos de mal olor. Nuestra frágil 
humanidad y pequeñez es un fuerte motivo barroco que también es evidente en el 
arte arquitectónico. Aquí la grandeza de Dios es inexorable: videbo caelos tuos, 
opera digitorum tuorum, lunam et stellas quae tu creasti (salmo 8, 4). 
 
Al lado de la excelsa creación de Dios no puede faltar una clara alusión a la 
Jerusalén celestial, obra de las manos del omnipotente: 
 
Rica ciudad, moradas cristalinas; 
Ángeles que os estáis mirando en ellas, 
Reposo dulce, de sosiego lleno; 
Almas que allí acabáys vuestras querellas 
Virgen que con las vírgenes caminas, 
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Cogiendo las flores por el prado ameno. 
 
Las descripciones de la belleza del Esposo sobreabundan, entendiendo con esto que 
solo la belleza suprema, que es el amor divino, es permanente. Todos los puntos que 
enzalsan al Esposo- corporal, son sombra de la alabanza suprema al esposo místico, 
a quien sin cesar, busca la esposa angustiada y conturbada: in lectulo meo per noctes 
quaesivi quem diligit anima meam quaesivi illum et non inveni. ¿num quem diligit 
anima mea vidistis? (cant 3, 1, 3) con lo que expresa el ansia, el fuego místico por 
encontrar al amado, y al punto le alaba entre las maravillas de la creación: sicut 
malus inter ligna silvarum, sic, dilectus meus inter filios (cant 2, 3). 
 
Las enseñanzas de doctrina moral, tan presentes en las cartas paulinas, se usan aquí 
además para atenuar el sabor ciertamente sensual que revela las bellas descripciones 
del Cantar, tomemos dos ejemplos, Corintios y Colocenses : scientia inflat, charitas 
vero aedificat (I cor v, 8). Y resaltando el valor permanente y eterno del amor, aquí 
llamado caridad, que es el único receptáculo de la verdadera ciencia: in eo sunt 
omnes theasuri sapientiae absconditi (col 2, 3). 
 
ACTO II 
 
En el acto I hemos asistido a  una extensa exaltatio del Esposo y a una introspección 
en el espíritu místico de la esposa. De simile asunmpto, se inicia este II acto con la 
mención de un misterio relacionado con la eucaristía, en boca de Lucifer: 
 324 
 
¿no bastan, responde, cielo, 
Los agravios que me has hecho? 
No basta que vino al suelo 
Dios a quitarme el dominio 
I a dar al hombre consuelo? 
 
Se introduce como elemento ascético- espiritual, la contraposición del amor místico: 
Lucifer, el ángel rebelde que exclamó: non serviat. Deseoso de sembrar enemistad 
entre Dios y el hombre, proclama la exclamación que se sigue, en quintetas: 
 
¿quién jamás imaginara  
Que Dios acá se quedara 
Después de subido al cielo, 
I de nuevo este consuelo 
Para el pecador quedara? 
 
Con ver que ya se subía 
Estaba yo algo consolado 
I mi esperanza tenýa  
De recobrar mi reynado 
I mi antigua monarquía. 
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Mas ya el grande desconsuelo 
Rompe todas mis entrañas, 
Viendo hazer tales hazañas: 
Que suba y quede en el suelo 
Dios a descubrir mis mañas. 
 
Vn agrabio a otro agrabio, 
Vn dolor a otro dolor 
Vas añidiendo señor. 
¿acá te quedas, yo rabio? 
Si al hombre das tal favor. 
 
Ahora bien, yo me aparejo 
Y no tengo de parar 
Hasta poderlo estorvar. 
Demonios de mi consejo,  
Venid pronto a consultar. 
 
En la intervención de Lucifer se va concretando y exaltando la alta gracia y don, que 
es el pan eucarístico, es el amado que habita allí, doble campo donde Dios se hace 
pan, y este vivifica al hombre. Pan de los ángeles que los demonios repudian: 
 
(…) ¿quién tal cosa imaginó? 
 326 
De blanco queda vestido, 
En el altar disfrazado. 
Hecho manjar se a quedado 
Par que yo destruýdo 
Quede siempre y arruynado. 
(…) 
Sí, que estoy amedrentado 
¿quién podrá contradecir 
A Dios, si él quiere venzer 
I ponerse en vn vocado? 
 
Y tan extensa colación, resalta además momentos claves de la historia de la 
salvación, que en un contexto piadoso son considerados como  infidelidades, 
inspiradas por Lucifer, Pater mendaci: 
 
(…) así engañé al pueblo hebreo 
Que  quando Dios les hablava  
Tanto temor les causaba 
Que pidieron con desseo 
No llegar donde él estava 
Y assí fue que se quedaron 
I quando lejos los vi 
De Dios, llegué y los moví 
 327 
Al bezerro que adoraron 
Y esta ocasión tomé allí (…) 
 
Lo anterior puede confrontarse en el libro del  Deuteronomio capítulo 9, versículo 
16, con la consecuente ira de Moisés que al bajar del Sinaí estrelló las tablas de la 
ley contra la roca, al contemplar el hórrido espectáculo del becerro de oro. Los 
deseos del demonio se evidencian de forma explícita; el demonio 3 exclama:  
(…) no le aproveche el manjar 
Que le dan para sanar 
Antes, de tal suerte viva 
Que venga más a enfermar. 
 
Con lo anterior se entiende el deseo del maligno, de corromper el corazón del 
hombre, para que coma indignamente el divino manjar, y en consecuencia sea este, 
causa de su condenación. 
 
Los demonios complotan en malignos deseos contra la esposa: 
 
DEMONIO 4: oíd lo que avéys de hazer 
I el negozio a que os llamamos. 
¿por ventura avéys oýdo 
Cómo Jesús se a partido 
Al cielo y que se a quedado 
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En el altar disfrazado 
De amor al ombre venzido? 
Pues conviene procurar 
Que este misterio se encubra 
De su esposa y negociar 
Cómo poderla engañar 
Porque no se le descubra. 
 
 
Cristo, “en el altar disfrazado” trae a nuestra mente las piadosas palabras del célebre 
himno Adoro Te devote, de Santo Tomás de Aquino: 
 
“adoro Te devote 
Latens Deitas 
Quae sub his figuris 
Vere latitas” 
 
4.2 ¿Num quem diligit anima mea vidistis? (cant 3, 3) 
 
La amada del Cantar, expresa el arrobamiento místico en tristes y a la vez triunfales 
palabras, turbada, anhelante y deseosa, busca a su amado sin poder hallarle, su 
búsqueda no es otra que la consumación del místico amor en virgíneos himeneos, lo 
que a su vez no es otra cosa que los desposorios espirituales: 
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“Por las noches busqué en mi lecho 
Al amado de mi alma 
Busquéle y no le hallé. 
Y dije: me levantaré ahora 
Y rodearé por la ciudad 
Por las calles y por las plazas 
Buscaré al amado de mi alma; 
Lo busqué y no le hallé. 
Me hallaron los guardias que rondan la cuidad 
Y les dije: ¿habéis visto al amado de mi alma? 
Apenas hube pasado de ellos un poco, 
Hallé al amado de mi alma 
Lo así y no lo dejé 
Hasta que lo metí en la casa de mi madre 
En la cámara de la que me dio a luz” 
(Cant 3, 2-4) 
 
Pensemos un poco en estas palabras de la amada, y develemos estos momentos 
claves, ex ipsa re: 
a) búsqueda del amado: (inefabilis desiderium) 
b) penalidades: [invenierunt me vigiles qui custodiunt civitatem (aspecto ascético)] 
c) hallazgo: [lo así y no lo solté (cant 3, 4-a) ] 
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d) entronización: [hasta que metí en la casa de mi madre, en la alcoba de la que me 
dio a luz] 
 
ESPOSA: invenierunt me vigiles qui custodiunt  civitatem 
¡O Señor, quál me dejas, ten clemencia 
De tu querida esposa, que las guardas 
Que guardan la ciudad me an encontrado 
Sin tener en mi guarda vuestro lado. 
(Mans XXI, 607) 
 
Las tradiciones religiosas, han hecho siempre énfasis en esa relación dual: padre- 
criatura, proporcional a creador- creado. De ello se desprenden otro tipo de 
relaciones espirituales: amado- amada; esposo- esposa, y en otro orden místico: 
Cristo- Iglesia. Esta última relación, enfatiza el papel redentor de cristo, en cuya 
Iglesia se preserva el depósito de la fe, y en cuyos hijos se legitiman las verdades 
divinas. Cristo además de ser la cabeza de la Iglesia, es el alimento imperecedero 
hecho realidad bajo las eucarísticas especies, presencia real del acto de inmolación. 
Por tal víctima, la Iglesia universal actualiza el misterio de la transubstanciación y es 
entonces cuando este misterio que es centro y culmen de la vida cristiana, rescata 
para los fieles, el más preciado valor de sus vidas de fe.  
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El auto sacramental, no es otra cosa que la apoteosis de este misterio, la exaltación 
de cristo- pan, la actualización del sacerdocio legítimo, y la reivindicación de todo el 
plan salvífico en el simple acto de enaltecer la pequeña hostia consagrada. 
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Conclusión a este estudio sobre las operaciones internas del Creador en la 
criatura, como fundamento de la obra El desierto prodigioso y prodigio del 
desierto. 
 
Ha quedado claramente demostrada la naturaleza espiritual y devota de la obra,  
mediante los diferentes análisis y conjeturas realizadas. No finalicemos sin dejar 
sentada nuestra primera y gran conclusión: la obra, no es otra cosa, que la historia 
del alma, en su tránsito hacia el Creador. En este proceso, se introduce toda una 
metodología de la salvación, y se adoctrina al lector en los misterios de la vocación 
religiosa, de la conversión y finalmente, del abandono en el Padre Dios. Este estudio 
ha presentado esta tesis, sustentada en las obras cumbres de la literatura católica y 
del Magisterio de la Iglesia, de donde queda comprobada su naturaleza intelectual, y 
el completo corpus teórico, sugiere algo más que mera intertextualidad. Es muestra 
de aquellos arquetipos espirituales de los que hablamos en el capítulo sobre la 
plástica. Postulamos además una metodología que facilita la comprensión interna- 
estructural de la obra, tomándonos la libertad de clasificar sus elementos 
hermenéuticos en: ejes. Motivos, tipos, pneuma y materias, lo que quedó 
demostrado en los ejemplos citados. Se ha sugerido el estudio del auto sacramental 
paralelo al libro del cantar y de los clásicos, ya que se reproduce el auto con visos 
renacentistas en El desierto. Ello permitió develar importantes símbolos que dan 
cuenta de la amplia trayectoria espiritual de la obra y de su importancia en las letras 
barrocas, lo que nos conduce a la pregunta: ¿cómo se inserta El desierto prodigioso 
y prodigio del desierto en el contexto de las letras barrocas? Y la respuesta no es 
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otra que mediante una teleología de experiencia cristiana, lo que nos conduce a 
estudiar la teología y el funcionamiento teórico del organismo sobrenatural. 
 
Quedamos cortos, se ha delineado un mapa: ascesis, mística, plástica y autos 
sacramentales, y sabemos, que esta hoja de ruta, nos conducirá a posteriores 
estudios especializados de esta obra, que en todo caso, representa la maestría de la 
literatura barroca, si se analiza en sus elementos ocultos. 
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